




LA MUJER PERVERSA DE ESQUILO 
 
 LA TRAGEDIA Y EL CONFLICTO IRRESOLUTO ENTRE LA LEY DIVINA MATRIARCAL Y EL 
DOMINIO PATRIARCAL ATENIENSE 
 
 
TRABAJO DE GRADO 
 




POR: LEONARDO SIERRA 
ASESOR: DR. OSCAR M. DONATO 
 
 







La consecución de este trabajo de grado no habría sido posible sin el 
concurso de muchos excelentes profesores que fungieron como maestros durante 
mis años de pre grado en la Universidad Libre.  Agradezco también la 
colaboración del señor Guillermo Rojas, quien nació para entronar la excelencia 
en los usos del lenguaje, y con quien espero seguir aprendiendo a danzar 
sintéticamente por la selva de las ideas. Al señor decano de la Facultad de 
Filosofía, el doctor Rubén Alberto Duarte Cuadros, un agradecimiento especial por 
estar siempre del lado de los alumnos.  A mi padre le debo un reconocimiento por 


















             
                                                                                                                                                                                           Pág. 
Introducción             6 
Capítulo 1. Génesis del pseudo arquetipo peyorativo de la Ley Divina 
 Matriarcal en la Grecia Clásica                           12 
1.1. Introducción           12 
1.2. Breve contextualización general del problema      14 
1.3. El enfoque histórico: Tucídides y el diagnostico patriarcal 
 de la realidad en la Grecia clásica                                                              18 
1.4. El enfoque antropológico                                                                                 21 
1.4.1.  El trabajo de Engels y la identificación del valor arquetípico 
 de la asociación humana, en la sociedad matriarcal      21 
1.4.2. La propuesta de un enfoque psicológico integral,  
y su correspondencia interdisciplinaria con los hallazgos antropológicos     23 
1.4.3. Reconciliando a Jung con Freud                                                                  24 
1.4.4. El principio de realidad Freudiano y su proyección 
 en la construcción de un diagnóstico colectivo de la realidad                               28 
1.4.5. Sobre lo que hace del inconsciente colectivo Jungiano 
 algo verdaderamente colectivo                                                                              34 
Capítulo 2. Castoriadis y la primera captación griega del mundo    42 
2.1. Castoriadis y la captación patriarcal del mundo por parte de los griegos       42 
2.2. Teogonía primordial y prehistórica del mundo griego: un orden 
 milenario previo al cosmos ateniense                                                                    46 
2.3. Homero y el Zeus pre panteónico                                                                    48 
2.4. Estudio de la Teogonía ateniense: la primera captación 




2.5. El enfoque estético                                                                                          50 
Capítulo 3: La Orestiada, su mujer perversa, y la 
 racionalización dramática del conflicto irresoluto                                                  55 
3.1. Introducción                                                                                                     55 
3.2. Las instituciones democráticas de la Polis en conflicto por 
 la utilidad educativa de la Ley Divina y sus significados                                       58 
3.3. El conflicto irresoluto, el verdadero motivo crítico  
de la tragedia Esquilea                                                                                           60 
3.4. Contrastando a la mujer perversa de Esquilo con la teleología 
 del dominio ateniense                                                                                            63 
3.4.1. Agamenón, o el antecedente mitológico de la hybris matriarcal,  
en contra del nomos patriarcal                                                                                68 
3.4.2. Las Coéforas, o la corrección de la hybris matriarcal  
por efecto del    matricidio                                                                                       74 
3.4.2.1 Naturaleza primordial de las Erinias                                                           78 
                                                               
3.4.2.2. Sobre la desnaturalización significativa de la gran madre  
 en Las Coéforas                                                                                                    78 
3.4.3. Las Euménides, o el proyecto democrático para la proscripción 
 útil de la Ley Divina matriarcal                                                                              83 
3.4.3.1. Naturaleza pre política de Atenea                                                             86 
3.4.3.2. ¿El juicio de Orestes, o el enjuiciamiento de Las Erinias?                        87 
Conclusiones           91 













 Ha pasado un tiempo considerable desde que leí por primera vez la 
Orestiada de Esquilo, trilogía trágica compuesta por Agamenón, Las Coéforas y 
Las Euménides.   Inicialmente quedé impactado con la calidad de sus versos, pero 
lo que captó particularmente mi atención, fue la forma peyorativa con la que el 
autor reviste a algunas de sus mujeres mitológicas terrenales, tanto en actitud 
como en carácter. Noté que ésta era una tendencia presente en la mayoría de sus 
obras de fondo político, y que todas estas malas féminas de Esquilo tenían en 
común el haber cometido alguna falta en contra de la moral patriarcal. Pensé que 
todo aquello contenía algo interesante y digno de ser estudiado, aunque en aquel 
momento mis conocimientos no estaban a la altura de mis intuiciones, y opté por 
archivar el asunto en el baúl de lo anecdótico. No obstante, ahora planteo el 
principio para desentrañar lo que alguna vez intuí: el drama de Esquilo es el 
escenario retórico de un conflicto irresoluto entre dos formas simultáneas y 
antagónicas de ver y desear la vida en la Polis.  
Ante la sospecha de que Esquilo explotó el modelo peyorativo de la 
feminidad vigente en su tiempo, para justificar al derecho patriarcal como el 
fundamento de la Polis, nos sentimos obligados a plantearnos si aquel “arquetipo” 
o modelo de la femineidad ateniense representaba un momento natural y 
necesario del devenir de este tipo de asociación humana o si, como intuimos, se 
erigió como parte de un conjunto de creencias, sincretizadas para encausar las 
formas cívicas hacia la supremacía en los conflictos externos. Ante ello, 
comprendemos que se reformuló el imaginario pre político griego para construir la 
aceptación colectiva de una noción teleológica y primordial del dominio ateniense.  
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Este telos bélico, a su vez, haya un sostén ideológico en la subordinación y 
la desnaturalización de los fundamentos matriarcales de los pueblos pre políticos1 
y sus tradiciones vigentes.  De este modo, creemos que en la Grecia de Esquilo, la 
negación o desconocimiento de la naturaleza arquetípica y fundamental de la ley 
matriarcal, es la que subyace a la proscripción de los derechos políticos de la 
mujer ateniense. Y esto no debería entenderse como el resultado universal de una 
antagonía de géneros, en la que ha de primar el más fuerte o el más útil para los 
objetivos políticos de la ciudad, siendo el principal de la Polis Esquilea su 
encausamiento teleológico hacia el control político externo.  
El patriarcado ateniense debería comprenderse, más bien, como el 
heredero de la estructura social de aquellas comunidades que se refugiaron en las 
tierras altas de Grecia a partir del siglo IX a.C.  Los pueblos que originaron estas   
ciudades altas o “acrópolis”, llegaron ahuyentados por las invasiones 
indoeuropeas, y, con el fin de prevenir otro desplazamiento forzado, diseñaron una 
estructura social patriarcal basada en la toma colectiva de decisiones, con la que 
pretendieron superar el caos pre político que los obligó a huir.  
Así fue que el nuevo sistema democrático llegó a instrumentalizar la ley 
divina matriarcal, con el propósito de conferirle autonomía moral a su naciente 
justicia divina patriarcal. En efecto, este conflicto irresoluto, entre el orden 
patriarcal foráneo introducido por los primeros invasores indoeuropeos del siglo 
XV a.C., y la moral matriarcal autóctona, habría trascendido indetectado por la 
primera captación ateniense del mundo, y configuraría la inestabilidad política de 
la Polis democrática encausada hacia el dominio exterior. 
Entendemos que con Esquilo aparece la primera representación teogónico-
jurídica de lo que Jacqueline de Romilly llama “justicia divina”2. Por ello 
observamos que La Orestiada, que para muchos comporta los elementos y 
propósitos de una teogonía, es el resultado de los diversos apremios políticos y 
                                                 
1 Es común ver que en los pueblos pre políticos la mujer ostentaba una posición nuclear en la 
estructura social y en algunos casos con fuero legislativo.   
2 ROMILLY, Jacqueline. La tragedia Griega. Editorial Gredos, 2011.  
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cívicos, o mejor, de la realidad en la que fue incubada. Por eso el autor le recuerda 
a su público la oposición fundamental entre la moral triunfante del Zeus olímpico y 
la ética matriarcal de la tradición Pelasga3. Esto atiende al papel fundamental que 
juega el imaginario colectivo en relación con la aceptación democrática o colectiva 
del telos político, al entender a la tragedia ateniense como una institución de la 
doctrina democrática.  
Ahora bien, nuestra investigación procura develar lo siguiente: Si, 
evidentemente, la tragedia emerge como una institución de la democracia 
ateniense en su momento de esplendor político, que coincide con el cenit de la 
creatividad de los poetas, en este escenario ideal y aparentemente libre de 
conflictos sociales internos, notamos que a la tragedia de Esquilo subyace un 
conflicto irresoluto entre las bondades antropogónicas y patriarcales de su “justicia 
divina”, y un cuerpo arcaico de creencias fundamentales,  no identificado por ella. 
Este vestigio parece entorpecer la libre auto institución de las formas democráticas 
conquistadas por la primera captación griega del mundo, en función del dominio 
bélico. En ese algo de naturaleza indeterminada por aquella captación, el trágico 
intuye un estorbo político.   
Expresado de otra forma, este gran estorbo que se opone al despliegue 
práctico de la democracia como instrumento del dominio patriarcal, es lo que, de 
ahora en adelante, denominaremos La Ley divina matriarcal. El objetivo general de 
esta tesis consiste en determinar lo indeterminado por la primera captación 
ateniense del mundo: ¿qué es la ley divina?, ¿Qué representa para la estabilidad 
de los pueblos que practican los usos democráticos?, y ¿por qué tiende a 
obstaculizar los decretos de la justicia patriarcal, cuando ésta favorece ante todo al 
sostenimiento del dominio bélico?  
Esta averiguación reclama el concurso de una visión analítica e 
interdisciplinaria, pues las adquisiciones filosóficas y científicas de la humanidad 
posterior a la sociedad de Esquilo, instigan preguntas muy interesantes, con 
                                                 
3 El pueblo más autóctono de Grecia seguía los preceptos de la ley matriarcal.  
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respecto a la trascendencia supra circunstancial del conflicto irresoluto dentro de 
la primera captación greco-ateniense del mundo.   
El objetivo general de este trabajo depende de las respuestas que 
obtengamos para los siguientes cuestionamientos específicos: ¿Cuáles son los 
hallazgos antropológicos y psicológicos, no observados por la primera captación 
griega del mundo, que le otorgan valor arquetípico y trascendental a la Ley Divina 
matriarcal en relación con la estabilidad asociativa de la humanidad? ¿Cuáles son 
las representaciones primordiales de esta Ley Divina y sus significados 
arquetípicos dentro de la mitología pre política y sus contextos sociales?  ¿Por qué 
la significación arquetípica de dichas representaciones matriarcales resulta 
peyorizada por la re significación nociva que Esquilo les atribuye en La Orestiada? 
¿Por qué se intuye a esta Ley Divina que presumimos, como adversaria de la 
justicia patriarcal ateniense, en su arreglo democrático hacia el conflicto externo?  
En el primer capítulo, “Génesis del pseudo arquetipo peyorativo de La ley 
Divina Matriarcal en la Grecia Clásica”, consideramos que debemos realizar, en 
primer lugar, un contraste entre los significados ambiguos de los símbolos 
matriarcales, presentes tanto en la mitología política como en la pre-política. Para 
este efecto tendremos en cuenta un triple enfoque entre lo antropológico, lo 
histórico y lo mitológico. Con esto, buscamos determinar si la mitología de la ley 
divina matriarcal expresa el valor fundamental y universal que posibilitó la primera 
estructura armónica de la especie humana, y si dicho valor arquetípico fijó una 
impronta psicológica dentro del cuerpo de creencias de las sociedades 
posteriores. Según la antropología, dicho valor genético de la humanidad asociada 
en función del bienestar colectivo es el valor de la consanguineidad matriarcal.   
En el segundo capítulo denominado “Castoriadis y la captación patriarcal 
del mundo por parte de los Griegos”, analizaremos la primera captación griega del 
mundo, planteada por Cornelius Castoriadis como germen de las formas 
democráticas atenienses4. Esto nos permitirá sondear los motivos prácticos de la 
                                                 
4 “Sin embargo, lo que me importa – y por eso les hablo de esquemas imaginarios que debemos 
establecer como momento de creación en este proyecto de comprensión global – y que no está 
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desnaturalización religiosa y política de lo femenino matriarcal en la obra de 
Esquilo, y su función como accesorio del nomos democrático.  
Finalmente, en el tercer capítulo llamado “La Orestiada, sus mujeres y la 
racionalización dramática del conflicto irresoluto”, pretendemos corroborar la 
trascendencia tacita del conflicto irresoluto dentro de la teleología del dominio. 
Este choque entre la ley divina matriarcal, un factum del devenir humano 
diagnosticado por los hallazgos interdisciplinarios previos, y la justicia patriarcal 
del dominio ateniense, resulta en la urgencia de reformular la religión 
heteronómica y su contenido místico en función de la autonomía política 
ateniense. Esquilo asume valientemente el reto proponiendo una secuela 
mitológica, en la que los valores matriarcales y genéticos de la humanidad quedan 
desligados causalmente del surgimiento de la Polis.  
No obstante, a diferencia de los decretos políticos, la tragedia Esquilea se 
ve enfrentando las huellas afectivas de los valores matriarcales, que permanecen 
activos así hayan sido proscritos por la justicia ateniense. Lo divino desempeña un 
papel crucial, y algo confuso, en la concepción Esquilea de una sociedad 
democrática superior. Paradójicamente, Esquilo se separa de lo admisible por la 
primera captación griega del mundo para explicar los fundamentos de la auto 
institución democrática. Siendo aquella visión del mundo una reformulación del 
cosmos que independiza a lo “propiamente humano” del caos pre político y de su 
manto divino, no admite los actos de revelación como fundamentos de las 
instituciones políticas, según nos enseña el maestro Castoriadis. 
  Creemos que este choque irresoluto entre la ley divina de la 
consanguineidad matriarcal y la justicia divina del dominio político-patriarcal es el 
motivo central de las Teogonías del Zeus moralmente triunfante, el motor del 
                                                                                                                                                    
presente en los textos, en ninguna parte, ni directa ni indirectamente, es precisamente esta 
relación que trataré de establecer entre el caos y la democracia. Es decir, la tesis según la cual 
esta primera captación del mundo como a-sensato y esta ausencia de fuente trascendente del 
sentido o de la ley o de la norma es lo que libera a los griegos y les permite crear instituciones en 
las cuales precisamente, los hombres se proporcionan sus normas.”.  CASTORIADIS, Cornelius. 
Lo que hace a Grecia. Fondo de cultura económica de Argentina, 2006. Capítulo II, seminario del 
17 de noviembre de 1982, Pág.  68.   
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malestar colectivo en los tiempos previos a la Guerra del Peloponeso, y el 
verdadero meollo o punto de disolución social que pretende prevenir Esquilo con 
su obra. En su Orestiada, el poeta se hace de los motivos clásicos de la tragedia, 
para ilustrar el posible colapso que la Polis habría de afrontar, de no resolverse el 
conflicto entre lo matriarcal y lo patriarcal en las mentes de los sujetos políticos, y 
en función de la teleología del dominio ateniense.  
Podríamos especular que la permanencia supra-circunstancial de los 
artículos de la ley divina matriarcal dentro del imaginario colectivo, fue intuida por 
Esquilo como algo contraproducente para el orden patriarcal de la Polis y su 
dominio. Esto demandaba la construcción de un ártifex, o pseudo arquetipo 
peyorativo de los fundamentos matriarcales de la humanidad y sus significados. La 
desnaturalización vejante de todo lo femenino, incluyendo a la ley matriarcal y a la 
mujer terrenal, y la proscripción de su participación política, fueron asumidos como 
parámetros ideológicos de la institución democrática, e instrumentalizados como 















Génesis de la peyorización pseudo arquetípica de la Ley Divina Matriarcal en 
la Grecia Clásica 
 
1.1. Introducción 
 El rastreo de los orígenes del pseudo arquetipo o ártifex social de la mujer 
griega clásica, presente tanto en la jurisprudencia ateniense como en la mitología 
sincrética de Hesíodo, es el objetivo de este primer capítulo. Asimismo, 
recordemos que nuestra propuesta de abordaje consiste en revisitar tres 
enfoques: histórico, antropológico y estético. Creemos que, en primer lugar, el 
enfoque histórico permite describir detalladamente la realidad social del momento 
que indagamos, sin embargo no da razón de los procesos sociales anteriores a la 
institucionalización del derecho patriarcal en la época pos-heroica.  
Ante ello, en segundo lugar, el enfoque antropológico es de vital 
importancia para comprender la época prehistórica, a la que los primeros 
captadores griegos del mundo sindicaron de no ser una época de lo propiamente 
humano. La denominaron Caos, y comprende todo lo que está por fuera del 
tiempo institucional de la Polis.   
Algunos encasillan a la antropología en su objeto más crudo, que consiste 
en el estudio de los aspectos físicos y los rasgos étnicos de una sociedad. No 
obstante su campo no se limita a la descripción de las particularidades somáticas 
compartidas por los individuos de una etnia o una comunidad. De hecho, a la 
antropología también le interesan las manifestaciones sociales y culturales de 
dichas asociaciones humanas, pues ambos aspectos son simbióticos.  
Por su parte, las potencias anímicas y universales descritas por la 
psicología, sin duda juegan un papel primordial dentro de los procesos sociales 
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que originan todas las manifestaciones culturales. Luego, no es descabellada la 
idea de que la impronta cultural de un hallazgo antropológico pueda ser verificada 
por el concurso de la teoría psicológica. La adquisición del concepto de 
consanguineidad y su significado, aun vigente y central dentro de nuestra cultura, 
podría admitirse como un significado arquetípico universal.  
 El principio de realidad5 freudiano, también es una potencia, o una facultad 
anímica universal. Universal significa que es propia de todos los individuos de la 
especie humana. Así, el principio de realidad no es del todo un diagnostico 
subjetivo y pasivo de la realidad, pues las perspectivas del mundo que produce en 
cada uno de los individuos no quedan aisladas en sus mentes; ellos buscan el 
bienestar propio por medio, o en función, del bienestar de su colectividad. Luego 
los productos individuales del principio de realidad vienen llamados a desempeñar 
una función colectiva, por la necesidad humana del acto comunicativo. 
Es claro que la socialización de todas estas interpretaciones particulares de 
la realidad, – producto del accionar universal del principio de realidad y las 
capacidades comunicativas del ser humano – se halla en el umbral de las 
manifestaciones culturales perennes que le interesan a la antropología, y lo mismo 
aplica a la visión colectiva de la realidad asumida por las sociedades pre políticas 
de la Argólida. Dichos fundamentos asociativos de la realidad pre-histórica serán 
posteriormente comparados con aquellos del período clásico para evaluar, en qué 
condiciones sincréticas, y bajo qué urgencias teleológicas, se filtraron los 
cimientos del derecho matriarcal dentro del imaginario colectivo de la Polis 
Esquilea y su primera captación griega del mundo.  
                                                 
5 “Con todo, el hombre aprende a dominar un procedimiento que, mediante la orientación 
intencionada de los sentidos y la actividad muscular adecuada, le permite discernir lo interior 
(perteneciente al yo) de lo exterior (originado por el mundo), dando así el primer paso hacia la 
entronización del principio de realidad, principio que habrá de dominar toda la evolución ulterior. 
Naturalmente, esa capacidad adquirida de discernimiento sirve al propósito práctico de eludir las 
sensaciones displacenteras percibidas o amenazantes.” FREUD, Sigmund. Obras completas. 
http://psikolibro.blogspot.com. CLIX, “El malestar en la cultura”, Pág. 2823.  
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Finalmente, con el enfoque estético estudiaremos la tragedia de Esquilo, y 
teniendo muy en cuenta las averiguaciones interdisciplinarias, nos aventuraremos 
a criticar la utilidad política, de los ártifex peyorativos de la ley divina matriarcal 
empleados en la Orestiada, como paliativo del malestar sociológico originado por 
un estado constante de guerra.  
 
1.2. Breve contextualización general del problema 
 Inicialmente se entiende por estética el estudio de la percepción en general. 
No obstante, aquello percibido en el mundo es objeto de una valoración y una 
discusión, que se traduce en la consecución de juicios colectivos relacionados con   
la utilidad, la bondad y la belleza de los objetos experimentados por la masa 
sensorial.  La valoración estética del mundo se traduce en la mitología, y 
posteriormente es resignificada por la tragedia con un objetivo institucional.  
Si admitimos que la cultura se construye colectivamente, desde la 
socialización de múltiples experiencias individuales, y sus enseñanzas vitales le 
son  inculcadas a las nuevas generaciones por medio de representaciones 
estéticas, siendo la tradición oral la más primordial de todas, la tragedia, 
considerada por muchos como la expresión más alta de la poética griega, 
desenreda, sin proponérselo, la mota incoherente y confusa del antagonismo entre 
las concepciones peyorativas de lo femenino, y los arquetipos asociativos legados 
por la ley divina matriarcal.  
Algunos autores como Herbert Marcuse vinculan al concepto de estética a 
algo que reacciona en contra de la representación cultural. La Orestiada triunfó, 
mientras fue cuestionada por un sector importante de su primera audiencia.  Aun 
así y bajo el desapruebo parcial, la obra Esquilea fue recompensada con los 
laureles. Posteriormente discutiremos este hecho, que nos permite entrever, 
dentro del desapruebo colectivo, que la autonomía ética encarnada por algunas 
mujeres representativas de la cultura trágica, no parece provenir del tejido socio-
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político en el que la Polis clásica pretendió encasillarlas con su primera captación 
griega del mundo.  
Si la representación viciosa y sesgada de la naturaleza de lo femenino 
proyectada por Esquilo causó conmoción y desapruebo, tal vez esta reacción 
antagónica podría comprenderse mejor si es observada, en parte, como producto 
de los fenómenos anímicos inconscientes y su influencia cultural. Podría tratarse 
entonces de un reclamo arquetípico de la matriarcalidad, cuando ve sus 
significados universales vulnerados y disminuidos por el nomos ateniense. Dicho 
de otra forma, pensamos que este malestar colectivo detona cuando las imágenes 
tradicionales y femeninas de la ley divina resultan instrumentalizadas 
circunstancialmente, y en oposición al rango dual de sus significados. Esta 
apropiación sesgada de semántica arquetípica matriarcal origina las creencias 
pseudo arquetípicas, o Ártifex peyorativos de la ley divina matriarcal.   
Por eso, la tolerancia moral exhibida hacia los actos “perversos” de las 
deidades mitológicas femeninas en contra de la patriarcalidad, nos parece 
incongruente con la valoración impía que dichos actos suscitaron en la 
construcción del pseudo arquetipo cultural, o modelo peyorativo de la femineidad 
ateniense. Naturalmente nos resulta curioso que, las diosas siguen siendo 
respetadas pese a sus llamados vicios pasionales, mientras que las mismas 
inclinaciones “perversas” de lo sacro femenino valen para desnaturalizar a la ley 
divina matriarcal, y para excluir a la mujer del escenario político en la Grecia 
clásica.  
Muchos pensamos que las potencias biológicas de la mujer representan en 
sí mismas un rasgo arquetípico y universal de femineidad, aunque algunos 
piensen que el objeto del estudio de la mujer como facto se encuentra 
académicamente independizado del estudio de su femineidad. La mujer 
prehistórica fue el núcleo biológico en torno al cual se organizaron las sociedades 
más primitivas para superar la era del salvajismo. Por lo tanto, la consanguineidad 
matriarcal cimienta la primera posibilidad asociativa de la especie humana, y su 
correspondiente carga anímica comporta fibras trascendentales para la cohesión 
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social, fibras aun vigentes en el núcleo de nuestros intereses sociales. En 
consecuencia, la mujer como facto biológico siempre ha sido un vehículo anímico 
de la femineidad arquetípica.  
Por su parte, la mujer ateniense, como todas las mujeres, fue femenina 
antes de la definición utilitaria y patriarcal de su “femineidad”. Paradójicamente, la 
femineidad idealizada por el patriarcado ateniense resulta en el confinamiento de 
la mujer al Oikos, junto a las demás posesiones del jefe de hogar. La historia nos 
enseña que esta idea de femineidad no representa un condimento universal de las 
sociedades organizadas bajo los rudimentos democráticos. Por lo tanto la idea de 
feminidad ateniense no es arquetípica sino pseudo arquetípica; es un ártifex. El 
desentrañamiento de las razones que sostienen tal ambigüedad, admitida y 
positivizada por el nomos democrático griego, es la cuestión que perseguimos 
ahora.  
 Ante esta situación confusa, Intuimos que la luz esclarecedora yace en el 
estudio interdisciplinario de la prehistoria griega. Allí se produce el primer choque 
entre los usos matriarcales y la utilidad del sistema patriarcal. Dicho conflicto 
irresoluto es obviado como tal por la primera captación griega del mundo, cuando 
promulga, desde una especulación netamente teórica, que la humanidad 
ateniense es una auto institución independiente de todo fundamento asociativo 
previo. No obstante, los pueblos griegos del periodo pos heroico son fruto de una 
serie de intercambios culturales que se produjeron entre invasores e invadidos, 
durante el extenso lapso contenido por los siglos XIX y VIII a.C. 
  Fue a partir de esta racionalización del mundo, brillante por demás, si 
tenemos en cuenta el conocimiento limitado de sus cosas en tiempos de Esquilo, 
que los fundadores de la polis se sintieron con la libertad, o mejor, con la autoridad 
para re significar los valores arquetípicos femeninos de la asociación humana 
primordial. La negación peyorativa y arbitraria de estas adquisiciones humanas, 
sumada al desconocimiento de su naturaleza antropológica y del carácter 
trascendental de sus efectos anímicos, fueron los pilares pseudo arquetípicos de 
las instituciones políticas Atenienses, encausadas hacia el dominio exterior.  
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De nuevo, tenemos que fijarnos en la pre historia griega. Los primeros 
invasores indoeuropeos impusieron un orden político patriarcal, apoyado en la 
apropiación y modificación de los principios matriarcales, con el objeto de 
cohesionar a los pueblos sometidos. Tal reformulación exhibe la habilidad de 
generar condiciones de posibilidad para una asimilación cultural. En tal sentido, el 
poeta Hesíodo nos describe el arribo del Zeus indo-europeo como el triunfo moral 
del Crónide, y el de su raza de reyes invasores. Aquellos patriarcas heroicos 
ordenaron el caos titánico anterior a la Polis, y su descendencia impuso la justicia 
divina, fundamento del derecho patriarcal absoluto, y teleológicamente adverso a 
los valores arquetípicos de la ley divina matriarcal.   
Este momento es el que Tucídides habría de visualizar como el paso del 
salvajismo animal a la Polis civilizada: “Mucho tiempo después (de la guerra de Troya), 
estando ya la Grecia pacifica y asegurada con los descendientes de Hércules, 
comenzaron a enviar gentes fuera de ella para poblar otras tierras. Entre las cuales los 
atenienses poblaron la Jonia y muchas de las islas, y los peloponenses, la mayor parte 
de Sicilia y de Italia, y otras ciudades de Grecia. Todo esto fue poblado y edificado 
después de la guerra de Troya”6.  
 Para nosotros, es el momento en el que se reproduce el eterno retorno del 
conflicto irresoluto, entre los fundamentos matriarcales universales y las formas 
patriarcales del dominio, instituido por los atenienses como fundamento 
democrático.  Este retorno, típico en los tiempos más álgidos de la sociedad, 
coincide con el momento político instigado por la primera captación griega del 
mundo. El tránsito del caos al cosmos, erigido en parte por la creencia colectiva en 
un Zeus antropogónico, habría de comportar la figura de Esquilo como el poeta de 
la tragedia de la justicia divina, es decir, el poeta de la victoria moral del derecho 
patriarcal absoluto sobre el caos.  
La idea de la gran unión de los pueblos griegos comienza con la conquista 
de Troya y finaliza con la caída del imperio Persa. Sin embargo, en tiempos de 
                                                 
6 TUCIDIDES.  Historia de la Guerra del Peloponeso, I, 12.  
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Esquilo, el peligro ya no provendría desde el exterior, sino desde el mismo mundo 
griego. Para depurar el imaginario colectivo de toda idea sediciosa que pudiere 
atentar en contra del arreglo paternal de la Polis ateniense, Esquilo se ve llamado 
a re significar, en clave antropogónica, la alianza mitológica establecida, “alguna 
vez”, entre el matricida Orestes, extranjero de Argos, y el pueblo ático.  
Todo esto es posible bajo la jurisprudencia conciliadora y patriarcal de 
Atenea, una diosa masculinizada que no es ni madre ni hija del útero. Es el nuevo 
ideal de feminidad, que relega el valor de los afectos consanguíneos, como la 
maternidad y la obligación filial, a una función accesoria. Con este ártifex sacro 
femenino se instituye la inversión entre el valor arquetípico de la asociación 
humana, y sus sentidos patriarcales, los que resultan elevados, arbitrariamente, a 
un sitial de fundamento, o valor asociativo. Prueba de ello es la idea Esquilea de 
que la madre no es necesariamente aquella que da a luz.      
 
1.3. El enfoque histórico: Tucídides y el diagnostico patriarcal de la realidad 
en la Grecia clásica 
 La historia de la guerra del Peloponeso es un esfuerzo interpretativo de 
reconstrucción histórica que prescinde de lo prehistórico. Por ello, en esta obra, 
Tucídides describe el movimiento de tribus errabundas que se disputaban las 
comarcas más fértiles antes del siglo VIII a.C., y destaca, sobre todo, la aparente 
falta de experiencia comunitaria en dichas tribus, y que lo griego germina con la 
intención unitaria motivada por la guerra de Troya. De este modo, el autor advierte 
que la guerra narrada por Homero trae consigo el primer fundamento de la idea de 
unión pan helénica. Dicho fundamento es reforzado por Hesíodo, con un cuerpo 
pseudo arquetípico de creencias contra matriarcales, posteriormente positivizado 
por los legisladores de la Polis. 
Sin embargo, Tucídides nos señala que ante la victoria de los griegos sobre 
los persas en Helesponto, se produjo una división socio-política entre los que 
hasta ese momento se pensaban como pueblos culturalmente hermanados. “Los 
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Dorios poseyeron el Peloponeso con los Heráclidas ochenta años después de la 
destrucción de Troya”7. Los Dorios, a los que Tucídides se refiere, serían los 
ascendientes de aquellos a quienes llama Peloponesos, y, los descendientes de 
éstos, serían los espartanos de su época. Este dato ilustra la existencia de un 
conflicto irresoluto en la memoria histórica ateniense, que reproduce una 
dicotomía entre la antropogonía del dominio de Atenas y la constitución 
aislacionista de esos otros griegos llamados espartanos. Son dos maneras 
simultáneas y antagónicas de concebir la vida comunitaria, y la posición de la 
mujer en la sociedad.   
Tucídides no cree, en oposición a la creencia antropogónica común, que los 
dioses olímpicos hayan exhibido una preferencia hacia el dominio político de la 
Polis ateniense. Lo visualiza como una necesidad fáctica de la causalidad 
histórica, fundada en la voluntad y la razón de los hombres. A su juicio, la Polis 
omnipotente es la meta cósmica de la historia, y su dominio político es necesario 
para el surgimiento de una sociedad superior. La fortuna ya no es la concesión 
parcial de los dioses, sino el premio que la mecánica histórica ha de otorgarle a la 
voluntad de los líderes más preparados, y no a la efervescencia religiosa de las 
masas.  
 Consecuentemente, si la Polis ateniense se observa en la cúspide de las 
asociaciones pre políticas, y esta preponderancia se forjó a través de la 
supremacía bélica, resulta lógico para Tucídides que todas las sociedades 
anteriores hayan fracasado por el hecho de no ser civilizadas como la ateniense. 
De hecho, en aquellas formas asociativas típicas de los salvajes, no identifica 
valores útiles para explicar la entronización del verdadero motivo de la aparición 
de lo humano en Atenas. Así, a expensas de la familia y de su ley divina, el 
dominio es el valor genético de lo verdaderamente humano para la visión 
ateniense del mundo.  
Desde esta captación bélica del mundo, la guerra resulta ser necesaria para 
la mecánica histórica, algo inevitable para que la humanidad se auto depure de la 
                                                 
7 TUCÍDIDES. Historia de La Guerra del Peloponeso, I, 12.   
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animalidad. Por ello, para Tucídides, el caos reina en lo pre-político, lo ex nomos, 
distinguiendo a la Polis como lo propiamente humano y lo único civilizado. Es por 
ello que, en un sistema absolutista que privilegia al modelo político de la unidad 
patriarcal, los legados arquetípicos de las comunidades matriarcales, y la posición 
nuclear de la mujer como madre primordial de la humanidad, deben ser suprimidos 
de la memoria colectiva, o matizados instrumentalmente.  
 Es la urgencia por excluir da la política la influencia de ciertos individuos de 
la sociedad y lo que representan, más no la idea de que todos los hombres son 
iguales en humanidad, lo que explica el por qué de la utilidad histórica del pseudo 
arquetipo negativo de lo femenino, para el ejercicio democrático del dominio. 
Siendo la emergencia de la Polis clásica el único paso admitido del salvajismo 
caótico al cosmos humano, para Tucídides el bárbaro pre-político no es un ser 
humano; es un animal instintivo que vive el día a día con violencia. Es 
sexualmente promiscuo y por lo tanto incapaz de asociarse armónicamente. Bajo 
este marco de creencias, sería al patriarcado de la Polis al que debería de 
reconocérsele la creación súbita de lo verdaderamente: El sujeto político, y por 
añadidura, la cultura democrática.  
 
1.4. El enfoque antropológico 
1.4.1. El trabajo de Engels y la identificación del valor arquetípico de la asociación 
humana, en la sociedad matriarcal  
  Diversas fuentes coinciden en afirmar que los Pelasgos debieron ser el 
pueblo más autóctono de Grecia. Al respecto, Indro Montanelli nos señala que 
“Gea, Urano, Cronos, los Titanes, etc. formaban parte de la teogonía terrestre de 
la primera población autóctona: la pelasga. Zeus era, en cambio, un dios celeste 
que llegó a Grecia, como se diría ahora, ‘En la punta de las bayonetas’ aqueas y 
dorias.”8. Este punto de partida nos permite explicar ciertos motivos sociológicos 
                                                 
8 MONTANELLI, Indro. Historia de los griegos. Editorial Debolsillo. España, 2014. Capítulo III, 
“Hesíodo”, Pág. 60 
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del sincretismo de Hesíodo, proyectado a su manera por Esquilo en la Orestiada, 
pero no nos describe la visión de la realidad de los Pelasgos, ni da razón del éxito 
de su estructura asociativa.  
Friedrich Engels, en su escrito sobre El origen de la familia, la propiedad 
privada y el estado, desplaza hacia la prehistoria más remota aquella realidad 
salvaje, que Tucídides especula como antecesora inmediata del surgimiento de la 
Polis en el siglo VII a.C. Engels sostiene que la posibilidad cultural de la 
asociación humana no se originó con la aparición del patriarcado, sino con la 
identificación colectiva del primer valor que posibilitó la vida en comunidad. Será la 
consanguineidad matriarcal la que determina el valor de origen de toda posibilidad 
asociativa posterior. Sus reglas de convivencia fueron instituidas universalmente 
con representaciones religiosas dentro del imaginario de todos los pueblos 
prehistóricos.  La configuración mitológica de estos significados culturales, emana 
de los deberes recíprocos auto-instituidos por la Gens griega, siendo la tribu 
matriarcal su estructura, y la matriarca su núcleo. Por eso, en El origen de la 
familia, la propiedad y el estado9, Engels afirma que estos valores asociativos 
primordiales de la especie humana permean el tránsito del animalismo a la 
humanidad, en tres estadios universales consecutivos, a saber: el salvajismo, la 
barbarie y la civilización.  
Con el estadio inferior del salvajismo se articula un lenguaje. Es un estado 
inferior y anterior a una concepción de consanguineidad, en el que priman la 
promiscuidad sexual y la violencia instintiva de los individuos más fuertes. 
Posteriormente la sociedad matriarcal primigenia, que se ubica en el segundo 
estadio del salvajismo, identifica como primer valor colectivo a la consanguineidad 
matrilineal.  A partir de este factum pre histórico verificado por la antropología, 
aparece la primera estructura comunitaria que busca el bienestar de sus sujetos 
por encima de la tiranía instintiva del individuo más fuerte.  
                                                 





En consecuencia, el acontecimiento de este tipo de asociación y sus usos 
proto democráticos se encuentra muy lejos de la Polis clásica y su diagnóstico de 
la realidad. Este legado asociativo del periodo matriarcal posibilita el paso de la 
horda homínida hacia la cultura asociativa humana, y su tránsito del tercer estadio 
del salvajismo al primero de la barbarie. Durante este período ocurre la invención 
de la escritura alfabética y aparece, en su estadio superior, un sistema de ciudad-
estado que adopta la forma familiar monogámica regida por un orden patriarcal. 
 Dicha caracterización le permite a Engels rastrear una Gens matrilineal en 
el pasado de todo pueblo conocido. La consanguineidad asegura, por primera vez, 
una serie de deberes recíprocos entre las tribus, las fratrías y los individuos de la 
misma etnia. El derecho materno no debe observarse como una forma particular 
de dominio, sino como garante universal de las relaciones comunitarias, y una 
precaución en contra de la tiranía del individuo más fuerte. Representa la primera 
forma rudimentaria del consenso democrático, que antepone lo colectivo a lo 
particular, y que procede del primer valor asociativo identificado: la 
consanguineidad matriarcal. De esta manera, objetamos dos posiciones; la de 
Tucídides, que visualiza a los Pelasgos como cavernícolas errantes sin vínculos 
sociales, y la de aquellos que piensan aún que en el patriarcado se haya el valor 
de partida de la cultura humana.  
 
1.4.2. La propuesta de un enfoque psicológico integral, y su correspondencia 
interdisciplinaria con los hallazgos antropológicos 
 La psicología es ineludible para comprendernos como origen y resultado de 
nuestros procesos sociales. La psicología, como la antropología y la estética, 
buscan construir algún conocimiento de lo propiamente humano, y siendo así, 
comparten un mismo objeto de estudio.  No obstante, muchos piensan que el 
concepto de humanidad se puede abordar integralmente, y con pretensiones 
universales, desde los objetos de una sola de estas ciencias, o desde una 
perspectiva privilegiada por alguna una de ellas.   
23 
 
En principio, la filosofía persiguió lo que le atañe universalmente a la 
humanidad. Por lo tanto, la popular idea de que las ciencias humanas deben 
mantener sus campos particulares de estudio desligados entre sí, mientras 
persiguen la comprensión del mismo objeto, es nociva para la libertad del ejercicio 
filosófico. Siendo “La humanidad” un concepto tan extenso, que cobija a todos los 
individuos de la especie, sus rasgos somáticos, sus productos anímicos 
particulares, y sus manifestaciones colectivas, nos negamos a aceptar esta brecha 
dogmática como parámetro de todo estudio humanístico.    
Es cierto que dentro de su evolución, las comunidades humanas han sabido 
erigirse por medio de expresiones culturales, tan diversas entre ellas como lo son 
los rasgos particulares de cada individuo. Sin embargo, dicha heteronomía 
genética es aparente, pues, el concepto de humanidad nos abarca a todos los 
seres humanos.  Al respecto, no es del todo ilícito pensar como los matemáticos, 
que todos los individuos asociados en un conjunto comparten al menos un mismo 
criterio asociativo. Por su parte, la comprensión de este criterio universal que 
conecta a todos los individuos de la especie humana, no puede obtenerse con el 
mero estudio de nuestras particularidades, ni en función de ellas.  
 Es por ello que, a diferencia de las matemáticas, que pueden excluir del 
conjunto de los números pares a los impares, las ciencias humanas deben 
reconocer que todos los individuos pertenecemos sin remedio a un gran grupo, 
que no es un grupo, sino un universo auto contenido. Por lo tanto, ningún individuo 
de la especie puede ser despojado o afirmado en su condición humana, partiendo 
del estudio fragmentario de las ciencias humanas, ni de algún otro decreto 
arbitrario producido por la cultura. La Humanidad comporta un fundamento 
universal arcaico. Es un valor genético, aún vigente, que nos vincula directamente 
a todos los sujetos sociales, y que, en tiempos prehistóricos, posibilitó el paso del 
individuo salvaje y disgregado a la comunidad. Este es el valor de la 
consanguineidad matriarcal.  
Hace un par de milenios, lapso equivalente a un parpadeo cósmico, la 
filosofía occidental nació en Grecia, y vitalizó una vía para la comprensión integral 
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del hombre como centro y creador de su mundo. La filosofía resulta ser entonces 
esa gran amalgama fundamental de la que se desprenden todos los campos del 
conocimiento humano. Es natural que el ejercicio filosófico instigue la re 
formulación de incógnitas ancestrales, humanas, y quizás demasiado humanas 
para los intereses particulares de las ciencias, y los motivos diversos de sus 
cinturones heurísticos.   
 
1.4.3. Reconciliando a Jung con Freud 
Sin duda, la popular idea de que la teoría psicoanalítica de Freud se 
desprende totalmente del pensamiento arquetípico de Jung después del año 1933, 
es resultado de estos purismos académicos. Se nos ha hecho creer que ambas 
formas de concebir el desarrollo de la vida anímica son tajantemente 
irreconciliables. No obstante, algunas de las teorías de Freud y de Jung relativas a 
la formación del inconsciente son compaginables, en tanto reconozcamos, como lo 
hace el padre del psicoanálisis y varios de sus estudiosos, que estos sistemas 
teóricos no son construcciones absolutamente concluidas, en términos de la 
verdad científica. 
La pugna que surge entre Freud y Jung a partir de la publicación del yo y el 
ello, no debería entenderse como la negación tajante y Freudiana de lo arquetípico 
como potencia central de la vida anímica. Ante esta disputa y sus coloridos 
enfados inter personales, resulta interesante recordar, que en primera instancia, 
ambos admiten la existencia de un estrato inconsciente de la Psiquis, y que el 
inconciente particular Jungiano podría no ser otro que el inconsciente universal 
freudiano. De hecho, algunos pensadores con peso académico han llegado a 
concluir que los significados arquetípicos del inconsciente colectivo podrían 
corresponder con la concepción Freudiana del ideal del yo, o súper yo10.  
 
                                                 
10 CARRERA, Margarita. “Ideal del yo” y “el inconsciente colectivo”. https://www.prensalibre.com. 
Junio 15 de 2017.   
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En realidad, lo que Jung critica en Freud es su creencia en un inconsciente 
limitado por al individuo, pues afirma que no todas las influencias inconscientes 
provienen de la experiencia particular del individuo. Al respecto, es interesante 
recordar que Freud no le cierra la puerta a la posibilidad   psíquica de lo ajeno a la 
experiencia individual, y su potencia arquetípica:  
 
“Admitimos que la consciencia de la culpabilidad emanada de un acto 
determinado ha persistido a través de milenios enteros, conservando toda su 
eficacia en generaciones que nada podían saber ya de dicho acto […] Sin la 
hipótesis de un alma colectiva y de una continuidad de la vida afectiva de los 
hombres que permita despreciar la interrupción de los actos psíquicos 
individuales resultantes de la desaparición de la existencia no podría existir 
la psicología de los pueblos. Si los procesos psíquicos de una generación no 
prosiguieran desarrollándose en la siguiente, cada una de ellas se vería 
obligada a comenzar desde un principio el aprendizaje de la vida, lo cual 
excluiría toda posibilidad de progreso en este terreno.”11 
 
 Con esto Freud concede - aunque no explícitamente - la posible relación de 
su teoría psicoanalítica, con los elementos inconscientes no manados por la 
experiencia, y con la epistemología de los fundamentos sociológicos y culturales 
de la humanidad. 
Por su parte, pensamos que la fe de Jung en la inmanencia universal del 
símbolo arquetípico y sus significados, se apoya exclusivamente en la 
especulación de una propiedad psicoide del inconsciente colectivo, que afecta 
universalmente a los contenidos del inconsciente particular y sus expresiones 
conscientes.  Esto es lo que la concepción religiosa del mundo reconoce y 
representa, como la inmanencia incorruptible de lo divino dentro de las potencias 
psíquicas del individuo. Jung afirma que los arquetipos y sus significados 
universales han existido desde siempre en dicha “alma colectiva” reconocida por 
Freud, y que su evidente coincidencia con los productos de la cultura, debería de 
                                                 




admitirse causalmente desligada de tal cúmulo de experiencias. En su lectura 
psicoanalítica de la humanidad, el hombre es un animal eminentemente religioso, 
y dentro de su ejercicio terapéutico, sostiene que el “alma colectiva” es el núcleo 
arquetípico de la vida anímica individual y sus aflicciones. 
 No obstante, ni el “alma”, ni su naturaleza anímica, han sido definidas en 
parámetros incontrovertibles, y si el psicoanálisis es una disciplina científica con 
objetivos terapéuticos individuales, es más que posible que este concepto del 
arquetipo como psicoide propuesto por Jung, pueda provenir de su misma 
perspectiva particular y, por lo tanto, finita del mundo: “Poco antes de morir, 
justificó sus intuiciones con una confesión sorprendente: “A diferencia de la 
mayoría de los hombres, mis tabiques son transparentes. Esta es mi peculiaridad. 
En los demás frecuentemente son tan espesos que no ven nada tras ellos y por 
eso creen que allí no hay nada. Yo percibo en cierto modo los procesos del 
inconsciente y por ello tengo seguridad interna”12. 
Ante esta posible petición de verdad revelada, juzgamos pertinente una 
reformulación menos perspectivista y religiosa de la naturaleza trascendental de 
los significados arquetípicos.  En otras palabras, entendemos que, abrigados por 
su propiedad psicoide, los significados del arquetipo Jungiano, como por ejemplo 
los de la “gran madre”, existen universalmente como correlatos de la 
epistemología humana, y desligados causalmente de sus motivos fácticos.   
No obstante, ya vimos como el reconocimiento perenne y colectivo de los 
significados arquetípicos depende de las adquisiciones fundamentales de la 
humanidad para sus propósitos asociativos, siendo este el caso de la significación 
mitológica del valor de la consanguineidad matriarcal. En consecuencia, 
pretendemos defender la evidente trascendentalidad anímica de los significados 
arquetípicos, proponiéndole un origen cultural y previo a la experiencia particular 
                                                 





del individuo posterior, lo cual se ajusta con los parámetros psicoidales del 
inconsciente colectivo Jungiano.   
Inicialmente, estudiaremos el concepto Freudiano del principio de realidad, 
su mecánica, la naturaleza particular de las impresiones que provoca en los 
individuos, y las manifestaciones culturales que se originan bajo el efecto de su 
socialización.    Entre ellas, nos interesan las representaciones arquetípicas de la 
adquisición fundamental de la sociedad matriarcal: El arquetipo de la gran madre y 
su nexo genético con el valor de la consanguineidad. 
 
  Acto seguido, exploraremos el vínculo del principio de realidad Freudiano 
con el inconsciente colectivo Jungiano, en la relación del diagnostico colectivo de 
la realidad con la asimilación cultural, y su representación de los significados 
arquetípicos. Nos proponemos explicar la naturaleza significativa y trascendental 
de las imágenes del inconciente colectivo Jungiano, apartándonos de su 
especulada inmanencia religiosa. Sentimos que dicha inmanencia es una petición 
de verdad, que obvia la razón científica de los descubrimientos antropológicos, y 
que obstruye el reconocimiento filosófico de aquello que hace de las imágenes 
arquetípicas algo psicoidal y propiamente colectivo.   
 
Evidentemente ese algo que le confiere calidad colectiva a los símbolos del 
inconciente colectivo Jungiano, es la experiencia humana acumulada, o episteme 
social del mundo, proyectada en beneficio de las generaciones venideras. Esto es 
a lo que se refiere Freud en Tótem y Tabú cuando afirma que: “Si los procesos 
psíquicos de una generación no prosiguieran desarrollándose en la siguiente, cada 
una de ellas se vería obligada a comenzar desde un principio el aprendizaje de la 
vida, lo cual excluiría toda posibilidad de progreso en este terreno.”13 
   
Con ello esperamos corroborar, dentro del el ámbito de la psicología, los 
motivos antropológicos y sociológicos de la primera representación del arquetipo 
                                                 




de la gran madre, el valor universal de su impronta, y las circunstancias de la 
peyorización que sufre en su amplio rango significativo, por el influjo de la 
sociedad patriarcal ateniense, sus ansias de dominio político, y su pretendido aval   
democrático.  
 
1.4.4. El principio de realidad Freudiano y su proyección en la construcción de un 
diagnóstico colectivo de la realidad  
Los procesos universales del inconsciente, sobre los que Jung exhibe una 
incontrovertible seguridad interna sin deuda sociológica, fueron temas de estudio 
de la psicología de Freud. Las funciones psicológicas cognoscitivas, se valen 
inicialmente de los sentidos, para la captación particular de los objetos del mundo 
y su entorno. Bajo el influjo del principio de realidad, estas impresiones 
particulares de la realidad, configuran una visión individual del mundo en términos 
de placer y displacer. Posteriormente, todas estas perspectivas del individuo 
freudiano, son objeto necesario de un proceso de socialización, en el que se pacta 
la represión de algunas pulsiones placenteras, en beneficio de la estabilidad 
comunitaria.  En el caso de la sociedad matriarcal primigenia, la identificación del 
nexo consanguíneo significó la adquisición del primer valor asociativo de la 
humanidad, y en consecuencia, la proscripción del salvajismo arbitrario y la 
prescripción de sus tabúes. 
 
De acuerdo al excelente Diccionario de Psicología de Laplanche y Pontalis, 
el principio de realidad es: “Uno de los dos principios que, según Freud, rigen el 
funcionamiento mental. Forma un par con el principio del placer, al cual modifica: 
en la medida en que logra imponerse como principio regulador, la búsqueda de la 
satisfacción ya no se efectúa por los caminos más cortos, sino mediante rodeos, y 
aplaza su resultado en función de las condiciones impuestas por el mundo 
exterior.”14 A juicio de Freud, la percepción continua de la realidad y sus cambios 
                                                 
14 LA PLANCHE Jean, PONTALIS Jean Bertrand. Diccionario de Psicoanálisis. : bajo la dirección 
de Daniel Lagache.  Paidós, 2004. Buenos Aires. Pág. 299.     
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son el fuero exclusivo del principio de realidad individual, una de las potencias 
anímicas que Jung reconoce, y restringe en lo que llama el inconsciente particular.   
 
Evidentemente, los productos del principio de realidad no permanecen 
inertes dentro de la psiquis del individuo.  Por medio de la comunicación, 
parámetro aristotélico de la existencia humana, el principio de realidad exhibe la 
capacidad de instigar la configuración de un diagnostico colectivo de la realidad, y 
el de unos principios unificados colectivamente para lidiarla. Entonces, los 
productos socializados de dicho principio de realidad son la raíz del 
establecimiento cultural, soportan su evolución, e incitan a la prescripción 
mitológica de los significados arquetípicos, en coherencia con sus motivos 
sociales.  
 
Habíamos establecido que la consanguineidad fue identificada por la 
antropología como el valor genético de toda la posibilidad asociativa de la 
humanidad, y que es la madre rudimentaria de las formas del consenso 
democrático. Recordemos que la tiranía del individuo más fuerte, que caracterizó 
el modus vivendi de los periodos inferiores y medios del salvajismo, se centra en 
la satisfacción inmediata e irrestricta de sus pulsiones placenteras. La 
complacencia irrestricta de estas pulsiones, como por ejemplo el homicidio 
arbitrario, el canibalismo, el incesto, y el deseo sexual promiscuo, se sostuvo con 
el displacer continuo de una mayoría disgregada y sometida. Con la identificación 
del vínculo consanguíneo, esta gran masa de homínidos esparcidos durante 
milenios, y en constante miedo o displacer, se toparon con el primer argumento 
colectivo para emanciparse de la tiranía instintiva del más fuerte. Sin duda 
comprendieron que el malestar en la cultura, era preferible al estado permanente 
de pánico existencial.   
 
Con ello emerge triunfante la sociedad matriarcal primigenia, y su éxito 
mana del establecimiento pactado de deberes recíprocos entre los individuos 
asociados. El propósito fundamental de estas comunidades y sus formas proto 
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democráticas, fue la consecución de un bienestar concertado y sostenible para la 
totalidad de sus sujetos. Los autores de la ley divina matriarcal se comprometieron 
a luchar, al unísono, en contra de todo individuo que llegare a buscar su 
satisfacción personal por medio de la fuerza, y a costa del displacer de los demás. 
Sin embargo, las pulsiones perversas del individuo más fuerte también afectan al 
individuo más débil. La fuerza le concedía al primero la liberación libidinal 
irrestricta, mientras que el segundo se ve obligado a la represión consciente de 
dichos placeres.  
 
Es interesante ver que la institución de la ley divina matriarcal no le concede 
al débil la liberación pulsional irrestricta, pero si lo protege del estado permanente 
de angustia que acompañaba los días del homínido pre matriarcal.  La ley 
consanguínea satisface, por primera vez, las necesidades colectivas y universales 
de seguridad y pertenencia. Quizás también la tranquilidad cultural es un aspecto 
placentero, pues cuando nos protege de los instintos animalísticos particulares, 
nos libera para aplicarnos a la concreción de los placeres más altos, que son los 
del intelecto.          
 
Con las definiciones del principio de realidad anteriormente observadas, 
comprendemos que éste principio freudiano, regula y difiere la satisfacción de los 
impulsos del placer, influido por unas condiciones impuestas desde el mundo 
exterior. Lo que no queda claro es el motivo sociológico de tal imposición, y solo 
se entiende que proviene del mundo exterior para todos los casos. Por ello 
deberíamos atenernos más a la forma como Freud explica los procedimientos 
anímicos particulares que actúan en la configuración de un principio de realidad 
individual, y su relación causal con los resultantes parámetros asociativos de una 
colectividad específica. 
Lo primero que Freud nos expresa al respecto en El malestar en la cultura, 
es que no se puede hablar de la constitución del principio de realidad sin abordar 
antes los procesos de la construcción del Yo. A diferencia de quienes afirman que 




 “En condiciones normales nada nos parece tan seguro y establecido 
como la sensación de nuestra mismidad, de nuestro propio yo. Este yo se nos 
presenta como algo independiente unitario, bien demarcado frente a todo lo 
demás. Sólo la investigación psicoanalítica - que por otra parte, aún tiene 
mucho que decirnos sobre la relación entre el yo y el ello - nos ha enseñado 
que esa apariencia es engañosa; que, por el contrario, el yo se continúa hacia 
dentro, sin límites precisos, con una entidad psíquica inconsciente que 
denominamos ello y a la cual viene a servir como de fachada. Pero, por lo 
menos hacia el exterior, el yo parece mantener sus límites claros y 
precisos.”15  
 
Luego, el autor no solo descarta la posibilidad de que el yo repose 
exclusivamente en lo externo, pues aduce que también está en contacto con las 
potencias anímicas internas, entretanto “se continua hacia adentro sin límites 
precisos”. El yo freudiano es un mediador y diferenciador de lo externo con lo 
propiamente interno, y siendo un constructo del sujeto mismo, el yo no podría 
ejercer su mediación con el mundo desde afuera del sujeto que lo construye, a 
menos que se le conciba, contradictoriamente, como un no yo, un “ex machina” o 
un fragmento sin albedrío.     
 
Freud nos explica que el proceso de la construcción del yo, registra el 
tránsito del yo infantil al yo adulto, y el yo adulto es sin duda un sujeto 
conscientemente social, a diferencia del infante. “Con ello comienza por 
oponérsele al yo un «objeto», en forma de algo que se encuentra «afuera» y para 
cuya aparición es menester una acción particular. Un segundo estímulo para que 
el yo se desprenda de la masa sensorial, esto es, para la aceptación de un 
«afuera», de un mundo exterior, lo dan las frecuentes, múltiples e inevitables 
                                                 
15 FREUD, Sigmund. Obras completas. http://psikolibro.blogspot.com. CLIX. El malestar en La 
Cultura. Pág. 2822. 
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sensaciones de dolor y displacer que el aún omnipotente principio del placer 
induce a abolir y a evitar.”16 
 
 Finalmente, Freud sugiere que este proceso es un aprendizaje, o una 
epistemología potencial del individuo hacia la sociedad, cuando este entrona 
concientemente un diagnóstico colectivo de la realidad, que permite la abolición 
del individuo egolátrico a su auto reconocimiento como sujeto social. Contrastando 
los hallazgos antropológicos con lo obtenido hasta ahora por el enfoque 
psicológico, notamos coherencia discursiva.  
 
El principio de realidad no es solamente una facultad circunscrita al fuero 
anímico del individuo, o inconsciente particular Jungiano.  En consecuencia, el 
influjo particular del principio de realidad excede y se proyecta por encima de todo 
diagnóstico unilateral de la realidad, y nos inclina hacia la valoración de sus 
impresiones en función de los intereses de la colectividad a la que pertenecemos. 
Entonces, esta interpretación particular y circunstancial del mundo y su statu quo, 
es fuste de la asociación humana. La primera configuración colectiva del principio 
de realidad observa un motivo sociológico, y los eventos sociológicos primordiales 
comportan a su vez coordenadas antropológicas precisas, y significados anímicos 
psicoidales. Es lo que Freud sugiere, entre líneas, como la inmanencia de la culpa 
arcaica en “la psicología de los pueblos.”   
 
Partiendo del cuerpo doctrinario Freudiano, Marcuse plantea la relación del 
principio de realidad con la institución consciente y colectiva de unos principios de 
vida comunitaria, en su obra Eros y Civilización. Gabriele Otavianni lo expresa con 
mayor claridad:  “Marcuse toma pues, tal como se ha dicho, las iniciativas de 
Sigmund Freud, el cual ha descrito la mutación del sistema valórico  que subtiende 
el logro de las metas que el hombre se fija previamente como ‘la transformación 
del principio del placer en principio de realidad’, y que descubrió ‘el desarrollo de la 
represión en la estructura pulsional del individuo’, puesto que ‘el destino de la 
                                                 
16 Ibíd. Pág.  2823. 
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libertad y de la felicidad del hombre es decidido mediante la lucha de las 
pulsiones: literalmente una lucha por la vida o por la muerte, en la cual participan 
soma y psiquis, naturaleza y civilización’ ” 17.  
 
Analógicamente, se comprenden mejor los motivos por los que los escritos 
del joven Marx lo convencieron de que una teoría genuina de la individualidad 
habría de tener en cuenta las estructuras socio económicas dominantes. Sin 
duda Marcuse interpreta al principio de realidad como un cimiento de la cultura del 
que manan los principios de la acción colectiva, y no solo como una facultad de la 
psiquis particular separada de sus imposiciones sociológicas, con lo que 
manifestamos abiertamente nuestro acuerdo. 
 
  Resumiendo un poco, la memoria epistemológica de los fundamentos 
asociativos parte de la socialización de las impresiones particulares del mundo, y 
observa la capacidad de proyectarse, psicoidalmente, por medio de la estética y 
su dimensión representativa. Estas potencias universales, contenidas en principio 
por el individuo, colaboran en la construcción de un diagnóstico colectivo de la 
realidad. Por la naturaleza comunicativa de la especie humana, la acción individual 
del principio de realidad asume un papel social del que manan, 
consecuentemente, la cultura, sus principios para la acción colectiva, y los 
diversos cuerpos imaginarios, o teogonías fundacionales que los celebran para la 
posteridad.  
 
No obstante, según los aportes de Jung, los significados de estos cuerpos 
representativos “coinciden” necesariamente con un modelo arquetípico de 
símbolos y significados inmanentes, los cuales denomina contenidos universales 
del inconciente colectivo. Allí es donde detectamos la universalidad significativa 
del valor fundamental de la consanguineidad, que permite la primera construcción 
racional de los principios asociativos del sujeto proto cultural, el cual se ve llamado 
                                                 
17 OTAVIANNI, Gabrielle. Eros y civilización de Herbert Marcuse, una presentación de Gabriele 
Ottaviani. Escuela de Psicología Grupal y Análisis Institucional Enrique Pichón – Riviere.  
https://psicologiagrupal.     
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a instituir, representativamente, la superación sociológica del animalismo 
primigenio. 
 
1.4.5. Sobre lo que hace del inconsciente colectivo Jungiano algo verdaderamente 
colectivo  
 Antes de continuar con la exposición, es conveniente establecer un breve 
glosario de los términos que rodean la concepción Jungiana del inconciente 
colectivo.  
“Un estrato en cierta medida superficial de lo inconciente, es, sin duda, 
personal. Lo llamamos inconciente personal. Pero ese estrato descansa sobre otro 
más profundo que no se origina en la experiencia y la adquisición personal, sino 
que es innato: lo llamado inconsciente colectivo. He elegido la expresión 
“colectivo” porque este inconsciente no es de naturaleza individual sino universal, 
es decir, que en contraste con la psique individual tiene contenidos y modos de 
comportamiento que son, cum grano salis, los mismos en todas partes y en todos 
los individuos.”18 
  Con esto Jung postula la existencia de un sustrato significativo de imágenes 
inconscientes, común a los seres humanos de todos los tiempos y lugares del 
mundo, y construido por símbolos primitivos con los que expresa un contenido de 
la psique y de la cultura que está más allá de la razón. Esta independencia 
autonómica que exhibe lo arquetípico en relación con la experiencia y con el 
inconsciente particular del individuo, es la propiedad psicoide del inconsciente 
colectivo Jungiano.  
Por su parte, estos símbolos, imágenes religiosas, o “contenidos” 
significativos del inconciente colectivo, son los llamados arquetipos. Según Jung, 
                                                 





estos arquetipos, también conocidos como imágenes primordiales o mitológicas, 
no son representaciones heredadas sino más bien modelos autónomos e 
inmanentes, con significado propio. Sin embargo, sospechamos que no fue esa 
supuesta inmanencia de lo arquetípico en la psiquis del individuo la que instigó el 
reconocimiento colectivo de sus significados, ni el afloramiento de la cultura. La 
socialización y la mitificación del cúmulo de experiencias particulares y concientes 
del mundo, fueron las que fijaron en la memoria de los pueblos, la importancia 
fundamental de los significados arquetípicos para la vida en comunidad.  Ya 
habíamos propuesto que Jung evade el correlato antropológico de sus hallazgos, 
argumentando una psicoidalidad desligada de la experiencia humana, que, 
además, “coincide” con los productos epistemológicos de la cultura, sin observar 
sus posibles motivos sociológicos.   
Dentro de la lista apórica de arquetipos proporcionada por Jung, existe uno 
que reclama nuestra atención. Es el arquetipo de “la gran madre” o “Anima”. Si 
llegamos a comprender plenamente la dualidad simbiótica de su rango 
significativo, podremos entender mejor la diferencia entre un arquetipo y una 
producción cultural pseudo arquetípica con pretensiones arquetípicas. El 
significado pleno del Ánima o “gran madre” Jungiana, es el de la creación 
alternando con la destrucción, y ambas son potencias simbióticas del sacro 
femenino. Tal como las describe Jung, se ven representadas en los mitos pre 
políticos. Un ejemplo es Rea, la madre amorosa y a la vez terrible de Zeus. 
  Paradójicamente, el imago de los patriarcas griegos ve en sus hermanas, 
sus hijas y a sus amadas, extensiones nocivas de esta gran madre y su mundo 
caótico. La gran madre, idealizada por la sociedad patriarcal, es la que sacrifica 
los afectos consanguíneos por la lealtad al patriarca y sus instituciones. Sería 
entonces la “madre” que está dispuesta a negociar con los afectos arquetípicos, y 
a convertirlos en accesorios útiles del dominio patriarcal. En ella, los hombres 
buscan el consuelo para las amarguras del devenir, o el chivo expiatorio de sus 
vicios éticos. Es el caso del matricida Orestes en La Orestea de Esquilo, o el de el 
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Alejandro Homérico19, quien propicia la debacle de Ilion, cuando el poeta lo 
representa “indefenso” y alejado de su razón masculina, por la belleza perversa de 
Helena de Esparta.     
Los hombres de la Polis clásica pretendieron reducir la plenitud significativa 
del Ánima femenina Jungiana a los estereotipos más deplorables de la mujer 
terrenal.  La equiparación de lo femenino con lo caótico resultó de gran utilidad 
para la institución teleológica del dominio político en Atenas. Esto se tradujo en el 
ideal patriarcal y reducido de la feminidad griega. A diferencia de Rea, la madre 
pre panteónica que engaña al padre desnaturalizado Crono y con ello salva a 
Zeus, o la mujer vikinga, que era reina, madre y guerrera a la vez, o la madre 
prehistórica, “la sabia” arquetípica y venerada como núcleo del clan, a la mujer 
ateniense se le impuso un rol accesorio dentro de la Polis, sin derecho a la 
participación democrática en los asuntos políticos.   Cuando los griegos del siglo 
VII a.C. decidieron masculinizar el cosmos para institucionalizar la religión del 
dominio, el pseudo arquetipo peyorativo de todo lo femenino se convirtió en ley, y 
Esquilo lo expresó como fundamento, modelo, o “arquetipo” significativo de la 
“justicia divina patriarcal”.  
El pseudo arquetipo peyorativo de todo fundamento social femenino 
contenido por la tradición pre política, consiste en la reducción premeditada de la 
plenitud significativa y dual de las imágenes mitológicas de la gran madre, a sus 
aspectos más terribles. A partir de esta primera captación griega del mundo, lo 
femenino ya no es creador del cosmos humano, sino símbolo del caos, y los 
afectos de la mujer terrenal, vestigios de lo terrible y su posible resurgimiento.          
Finalmente, el “imaginario colectivo”, y valga aclarar que no es una 
taxonomía Jungiana, se refiere a los diversos cuerpos culturales de 
representaciones mitológicas, que intentan re significar, en su haber, los 
significados autónomos de los símbolos arquetípicos. Partiendo de estas 
salvedades etimológicas, vamos intentar redefinir, y a la vez defender la propiedad 
psicoide de las imágenes arquetípicas en función de la facultad psíquica que 
                                                 
19 Paris el Teucro, hijo de Príamo, rey de Troya. 
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permite su eventual reconocimiento y representación: la construcción consciente y 
colectiva de un diagnostico de la realidad, a partir de la socialización de lo 
determinado por el principio de realidad individual. 
De nuevo advertimos que no deseamos desvirtuar los evidentes efectos 
psicoides de los símbolos arquetípicos, ni su centralidad dentro de las dinámicas 
del motor anímico. Previamente constatamos que ésta tampoco fue la intensión de 
Freud. Lo que nosotros planteamos es que, así estas imágenes arquetípicas 
puedan existir en clave Jungiana, como aprioris significativos e inmanentes, 
desligados de nuestra experiencia individual del mundo, fue por medio de una 
experiencia arcaica y socializada del mundo, que nuestros ancestros más remotos 
identificaron los parámetros básicos y universales para la construcción de la 
cultura, y el modelo rudimentario de la democracia. 
Felizmente para Jung, y su instrumentalización psico - religiosa del factum   
antropológico matriarcal, los significados mitológicos de estas adquisiciones 
humanas fundamentales habrían de coincidir, sin mayor explicación, con los 
significados del arquetipo de “la gran madre”20. Sin embargo, la identificación pre 
histórica de la consanguineidad matriarcal como primer valor asociativo, produjo 
un efecto psicoide y trascendental desligado de nuestra experiencia individual, 
pero atado a la experiencia de los sujetos del matriarcado primordial. 
Obviamente “sentimos” que el homicidio arbitrario, la violencia sexual, el 
incesto, y el canibalismo, son tendencias contraproducentes y aberrantes, así 
nunca hayamos asesinado a nuestros vecinos, ni probado de su carne para 
comprenderlo. Tal vez en los tiempos previos al matriarcado, el principio de placer 
era sinónimo del principio de acción, pero la sociedad matriarcal fue la que frenó la 
                                                 
20 “EI concepto de "Gran madre" proviene de la historia de la religión y abarca las mas distintas 
configuraciones del tipo de una diosa madre. En principio no interesa a la psicología, pues la 
imagen de una "Gran madre" en esa forma raramente y muy especiales condiciones aparece en la 
experiencia práctica. Evidentemente, ese símbolo es un derivado del arquetipo de La madre. Por, 
eso, si queremos intentar una investigación del fondo de la imagen de la Gran madre, debemos 
tomar necesariamente como base de nuestro examen el arquetipo de la madre, que es mucho mas 
general.” JUNG.C.G. Arquetipos e inconsciente colectivo. Ediciones Paidós Ibérica. Barcelona, 
1970. Pág. 69. 
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tiranía instintiva de los individuos más fuertes, y la cultura pre política consignó 
este triunfo en los mitos que estudiamos, siendo el caso de Gea y la teogonía 
terrestre de los Pelasgos.      
  A Jung le discutiríamos que, tal vez, lo universal no es sinónimo de lo 
propiamente colectivo. De ser aceptada, sin reparos, la especulada existencia 
inmanente de los significados arquetípicos, sería sin duda algo universal, o propio 
de todo individuo perteneciente a la especie humana. Pero una facultad universal 
no es, en sí misma, una potencia colectiva, sin el reconocimiento de su utilidad por 
parte de la colectividad. Por lo tanto, los significados del inconsciente colectivo de 
Jung no podrían ser admitidos, en sí mismos, como algo colectivo, por el mero 
hecho de representar una facultad universal de la especie.  
En otras palabras, dentro del grupo de las propiedades innatas y 
universales de la condición humana, podríamos agrupar al inconsciente colectivo 
de Jung con la facultad de pensar, o la de caminar erguidos. La falange griega, por 
ejemplo, caminaba erguida como todos los demás seres humanos, pero en 
formación, y persiguiendo un objetivo establecido por la colectividad.  Si admitimos 
que todas estas son facultades universales e innatas del individuo promedio, 
comprenderemos que, en sí mismas, no constituyen fuerzas con un significado 
colectivo.  
Tal como les sucede a la facultad universal de pensar, o a la de caminar 
erguidos, los supuestos contenidos arquetípicos, en sí mismos, tampoco ofrecen 
una explicación satisfactoria de la coyuntura genética que nos hace a todos 
participes del concepto de colectividad. De hecho, el concepto de humanidad 
adquiere sentido colectivo en los escenarios de la experiencia comunitaria, no 
antes. Luego, existe una diferencia importante entre la propiedad psicoide y 
universal de los arquetipos Jungianos, y el valor colectivo que asumen desde el 
momento cultural que reclama su representación simbólica. 
 Por su parte, la cultura ateniense se hizo de un diagnóstico muy particular 
de la realidad en el momento en el que se sintió cenital, y con la autonomía 
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creativa para re significar lo arquetípico en función de su naciente justicia divina. 
Sin embargo, la psiquis arquetípica no es un sujeto de la prescripción política, y 
prueba ser su crítico más acérrimo en los momentos de crisis social. Expresado de 
otra forma, la primera captación humana del arquetipo de la gran madre y sus 
significados, produce una impronta psíquica con aparentes propiedades 
psicoidales, ya que todo sujeto social posterior lleva interiorizado el significado 
anímico de esta adquisición humana, sin haber experimentado en carne propia la 
remota y cruel realidad del salvajismo pre matriarcal.  
La identificación primigenia del concepto arquetípico de consanguineidad 
por parte de la sociedad matriarcal, significa en sí misma un valor arquetípico y 
fundamental para el concepto de Sociedad. Es algo que existe profundamente 
interiorizado en la psiquis de todos nosotros, los sujetos culturales posteriores, sin 
que la hayamos derivado de nuestra propia experiencia individual. Luego, así la 
propiedad psicoidal del inconsciente colectivo exista o no, como Jung la postula, 
sus valores transitan significados de lo meramente universal a lo colectivo gracias 
al concurso de la experiencia comunitaria, y a la estética en su dimensión 
representativa. La manifestación de un cuerpo mitológico de creencias, no es un 
correlato del universo arquetípico sino su única posibilidad colectiva.   
Ahora, si revisamos lo que hemos expuesto de la teoría Freudiana, notamos 
que, además de concertarle una posible proyección epistemológica al diagnóstico 
colectivo del principio de realidad, o psicología de los pueblos, lo que Freud 
reprueba en la construcción del inconciente Jungiano, es la aparente autonomía 
psicoide que aquel le confiere, al desligarlo de las circunstancias fácticas que 
rodean su apropiación cultural, mas no la evidente influencia   céntrica de un alma 
colectiva y sus significados arquetípicos. Estos huerísimos religiosos son los que 
el padre del psicoanálisis no comprende como parámetros genéticos de la cultura: 
“Nada puedo aportar que sea susceptible de decidir la solución de este problema. 
La idea de que el hombre podría intuir su relación con el mundo exterior a través 
de un sentimiento directo, orientado desde un principio a este fin, parece tan 
extraña y es tan incongruente con la estructura de nuestra psicología, que será 
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lícito intentar una explicación psicoanalítica -vale decir genética- del mencionado 
sentimiento.”21 
Ante ello, vislumbramos que, en su Teoría del psicoanálisis22 , Jung deja 
una puerta entreabierta para especular que los significados innatos de las 
imágenes arquetípicas, no asumen valor colectivo ni fuero psicoidal antes de la 
circunstancia sociológica que instiga su reconocimiento colectivo. En este texto, 
afirma que el hombre no nace como una tabula rasa; lo describe como una 
continuidad entre generaciones y advierte que “en cierto modo, somos parte de 
una gran alma única, de un hombre único, inmenso”23.  
Para nosotros la potencia del “alma” que fija la continuación cultural de las 
adquisiciones sociológicas fundamentales es la consciencia, no la inmanencia 
inerte del inconsciente colectivo.  A diferencia de las visiones oníricas, que tienden 
hacia la satisfacción irrestricta y subjetiva del principio de placer de un individuo, 
las representaciones conscientes de los significados arquetípicos han observado 
siempre un propósito sociológico y objetivo24. De existir inmanentemente los 
contenidos del inconsciente colectivo de Jung, estos siempre han tendido hacia la 
posibilidad de su valoración colectiva. Es allí en donde la inercia de lo innato 
universal se transforma en un vector dinámico de lo verdaderamente colectivo.  
Concluimos que para el ámbito sociológico, lo colectivo no es sinónimo de 
lo universal, y que de hecho lo universal es una potencia de lo colectivo, no al 
                                                 
21 FREUD, Sigmund. Obras completas. http://psikolibro.blogspot.com. CLIX, El malestar en la 
cultura, Pág. 2822.  
22 JUNG, C.G. Teoría del psicoanálisis. Editorial Plaza y Janes, S.A. Barcelona, 1970.  
23 JUNG, C.G. Teoría del psicoanálisis. Editorial Plaza y Janes, S.A. Barcelona, 1970. Pág. 11.   
24 “Este es uno de los conceptos más polémicos con los que trabaja la psicología analítica, pues, 
en última instancia, su contexto es abiertamente metafísico. El aspecto psicoide del arquetipo, del 
inconsciente, se refiere a su carácter también físico, más allá de lo psíquico, y, al mismo tiempo, 
por ende, a su carácter decididamente colectivo y transpersonal, más allá de la psique fraccionaria 
individual. El arquetipo no sólo como fenómeno interno personal, actuante en la propia alma, como 
contenido de ella, sino también extendiendo su fenomenología al mundo exterior, y enraizándose 
en aquello que captamos en primera instancia como ajeno a nuestra propia identidad individual. Es 
decir, el Arquetipo, lo Inconsciente, como habitante ubicuo del micro y del macrocosmos a la vez.”  





contrario. Puede que todos los rasgos o facultades inmanentes de la especie 
humana sean universales, pero lo universal no es algo que se pueda afirmar como 
algo colectivo desde sí mismo, desligado de la intención colectiva. En 
consecuencia, lo inmanente no debería de admitirse, desprendido de la 
experiencia cultural, como un vector colectivo de La humanidad.  






















Castoriadis y la primera captación griega del mundo 
 
2.1. Castoriadis y la captación patriarcal del mundo por parte de los griegos 
 Con el enfoque antropológico, hemos evidenciado las coordenadas de la 
identificación de un valor arquetípico, universal e imprescindible para la evolución 
humana en su dimensión asociativa. Nos sentimos listos para plantear el correlato 
significativo de lo antropológico y lo psicológico en lo mitológico, por medio del 
enfoque estético y su proyección representativa.  
Ya comprendemos que el valor de la consanguineidad fue identificado por 
la sociedad matriarcal primordial, y que las potencias del inconsciente colectivo 
tienden a restituirlo significativamente. Paralelamente, el enfoque histórico nos 
indica que las formas políticas germinadas por la primera captación griega del 
mundo, demandaron la proscripción útil de los fundamentos arquetípicos 
matriarcales.  Naturalmente el conflicto pre histórico e irresoluto entre la ley divina 
matriarcal y la justicia patriarcal, se replica dentro de la Polis ateniense. Lo 
sabemos gracias al triple enfoque interdisciplinario, y, si en algo nos sentimos 
capaces de superar a los excelentes griegos, no es en su sapiencia iluminada, 
sino en la interpretación interdisciplinaria de su deuda pre histórica.  
El dominio es la manifestación universal de una teleología patriarcal, y cada 
dominio se auto ordena circunstancialmente, para suprimir la influencia nociva de 
la tradición matriarcal, y para desligarse de la universalidad de sus significados 
arquetípicos. Los dominios enfrentados entre sí, producen vectores de vida 
antagónicos porque no comparten el mismo telos, pero se erigen instituyendo los 
mismos valores políticos en sus respectivos perímetros culturales. Estas 
reflexiones nos permiten comprender que la necesidad del dominio es una 
respuesta colectiva a un estado circunstancial y amenazante percibido en el 
43 
 
mundo, y que su aparato bélico no puede engranarse bajo las formas 
democráticas, sin el concurso útil de un cuerpo de creencias sincretizadas que 
lo soporte. 
En este capítulo discutiremos la utilidad sincrética de las creencias pre 
políticas, para el arreglo de la sociedad ateniense en función del conflicto externo. 
La Teogonía patriarcal de los mitos pre políticos elaborada por Hesíodo, fue 
asimilada por Esquilo en su intento por conciliar, racionalmente, la subordinación 
de lo arquetípico en beneficio de la teleología del dominio. Ahora, si el despliegue 
práctico de una teleología dominante solo es viable por medio del aval colectivo, y 
dicho aval depende de la deconstrucción arbitraria de las creencias matriarcales 
dentro del imaginario colectivo: ¿Cuál fue el factor racional que le permitió a la 
cultura griega, y a Esquilo, establecer el paso del ártifex matriarcal a su 
positivización legística en beneficio del derecho patriarcal?   
 Castoriadis plantea que en algún momento posterior al siglo VIII a.C. se 
produjo esta fractura de la coyuntura significativa entre el caos y la cultura.  La 
responsable de este cisma fue la primera captación del mundo por parte de los 
griegos, y sus principales fuentes significativas del mundo, los poemas de Homero 
y Hesíodo25.  La asimilación sincrética de estos mitos produjo un germen, que se 
institucionalizó en las formas democráticas de la Polis ateniense26. Asimismo, se 
                                                 
25 Con respecto a la primera captación griega del mundo, Cornelius Castoriadis nos señala que en 
algún momento posterior al siglo VIII se produjo dicha apropiación del mundo por parte de los 
griegos, y que sus fuentes principales fueron las obras de Homero y Hesíodo. “Y ahora: ¿Qué 
encontramos en el centro de las significaciones de los poemas? Sencillamente, lo esencial del 
imaginario griego, a saber, la captación trágica del mundo. Al considerar lo que se dice 
explícitamente, los elementos de esta captación ya están ahí, en ambos poemas. Con respecto a 
la acción – la praxis como dirá Aristóteles mas tarde, al definir la tragedia -, esta captación trágica 
se da, como ya dije, con la materialidad misma y con la organización de aquello que se cuenta en 
La Ilíada: no es un comentario que vendría a injertarse en una historia, es trágica la estructura 
misma de esta historia.” CASTORIADIS, Cornelius. Lo que hace a Grecia. Fondo de Cultura 
Económica. Argentina, 2006. Pág. 115.  
26 “Primero, entonces, la religión griega no es una religión revelada. Esto sin duda es una evidencia 
para nosotros – cuya evocación, además, solo tiene pertinencia para quienes viven dentro de una 
religión de la revelación. Pero Lo esencial es el lazo entre esta ausencia de revelación y la 
captación imaginaria primera del mundo en Grecia. Ninguna revelación, por lo tanto ningún dogma, 
ninguna verdad ne varietur que repose en una autoridad trascendente. Esto permite en primer 
lugar, variaciones considerables en la tradición teológica, la coexistencia de teogonías diferentes – 
Homero, Hesíodo y seguramente también otras tradiciones - , las variantes locales de numerosos 
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decreta la separación genética entre el mundo de lo divino, el mundo no humano y 
el nuevo cosmos de lo humano. Es decir que, a diferencia de las teogonías 
matriarcales, del caos emanaron, sin vínculo causal alguno, las tres dimensiones 
que en adelante habrían de conformar todo lo existente: lo cívico-democrático en 
el ámbito de lo humano, lo meramente social- pre político en el ámbito de lo no 
humano, y lo divino, o fetiche político propio de lo irracional.   
 Esta división tripartita del universo, le acuerda un nuevo concepto 
sociológico al término caos. El caos entendido como vacío, es una instancia 
carente de lo humano, y le concede al mundo helénico la oportunidad de crear una 
sociedad liberada de condicionamientos morales previos.  
Una segunda significación es la que define al caos como lo indeterminable. 
En este sentido, Castoriadis observa que, para los griegos, las formas sociales 
fundamentales, en este caso las de la consanguineidad matriarcal en los mitos 
pre-políticos, tienden a configurarse en un magma caótico de representaciones 
inconexas dentro del imaginario colectivo, y por lo tanto carentes de valor para el 
surgimiento de lo propiamente humano. Los hijos de la primera captación griega 
del mundo no logran discernir, dentro del mito pre político, una conexión causal 
con el súbito germen de lo verdaderamente humano en la Polis patriarcal. 
Curiosamente, Hesíodo y Esquilo se vieron obligados a admitir 
representativamente los mismos valores matriarcales que posibilitaron la cultura 
asociativa humana, con el fin de sancionarlos patriarcalmente.   
Ante ello, sostenemos que el mito matriarcal es un registro estético de 
procesos evolutivos primordiales, adquiridos por la primera experiencia humana 
colectiva, y derivados de un valor asociativo universal, el de la consanguineidad.  
Luego, la semántica arquetípica de estos simbolismos, que significan en sí 
mismos valores irrefutables e imprescindibles para la estructura de la vida humana 
                                                                                                                                                    
mitos.” CASTORIADIS, Cornelius. Lo que hace a Grecia. Fondo de Cultura Económica. Argentina, 




en sociedad, fue “asimilada” por la primera captación griega del mundo como parte 
de un magma existente de sustratos inconexos y de origen indeterminable.  
Técnicamente hablando, si la existencia palpada del símbolo de la gran 
madre en todas las mitologías pre políticas no fue causada por la experiencia 
ateniense del mundo, los griegos tuvieron que asumir que se trataba de algo 
magmático, y carente de significado universal.  Sin el concurso critico de la 
antropología y sus aspectos psicológicos, la mera intuición del individuo sería lo 
único que explicaría la continuación supra circunstancial de los significados de la 
ley divina matriarcal, en la subsiguiente cultura patriarcal. Es evidente que la 
cultura ateniense redefinió arbitrariamente, la significación tradicional del caos. 
Partiendo de este dato, podríamos concebir mejor que distorsión semántica fue la 
que motivó el retorno del conflicto irresoluto entre ley divina y la justicia patriarcal, 
en tiempos de la Grecia clásica. 
  Por la primera captación griega del mundo comprendemos el por qué los 
atenienses sentían que las representaciones contenidas en los diversos relatos 
pre políticos carecían de valor democrático. Allí localizamos la razón de lo que 
Castoriadis designa como germen de las formas democráticas. Para nosotros, el 
malestar cultural crece ante la incertidumbre del conflicto armado, y la 
subordinación instrumental de lo privado a lo público, pues, la consecución del 
bienestar general, lo que algunos griegos clásicos llamaban felicidad y otros 
prosperidad, viene atada a una serie de anhelos particulares que dependen del 
arreglo de todas las potencias de la comunidad hacia la paz.  
Por su parte, con el arreglo teleológico de la Polis hacia el dominio externo, 
la consecución de los anhelos más altos, como la proyección práctica del 
pensamiento filosófico, se ve truncada y peyorizada por los requerimientos útiles 
del compromiso bélico. Consecuentemente, el nomos del dominio político nunca 
pudo concretar la armonía sugerida por el pensamiento filosófico, del cual es 
tributario y víctima.    
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Tal vez hemos dado aquí con el factor que Castoriadis emplea para 
determinar la muerte filosófica de lo propiamente griego en el siglo V a.C. Su 
perspectiva nos indica que el pensamiento platónico27  se desprendió de la moral 
institucional y se desentendió de la teleología política, buscando su espacio fuera 
de los muros de la ciudad. De hecho en varios diálogos platónicos vemos a su 
maestro buscando salir de la ciudad para contemplar mejor al mundo. La moral 
autónoma de lo propiamente griego tambalea cuando Sócrates ingiere 
voluntariamente la cicuta, antes de negociar con la Polis la imposición de unos 
objetivos institucionales para su pensamiento. Entrona así su autonomía ética, y 
su voluntad filosófica triunfa por encima de la moral arbitraria del dominio.  
 
2.2. Teogonía primordial y prehistórica del mundo griego: un orden milenario 
previo al cosmos ateniense  
 Los estudiantes más aventajados de los mitos pre helénicos nos advierten, 
que la primera Teogonía de la Grecia pre política debe atribuírsele a los Pelasgos. 
En ella se observa una postura matriarcal basada en una concepción primigenia 
de una diosa madre, que se habría de generalizar por el mundo mediterráneo. 
Dice el mito en cuestión, que en un principio fue Eurínome, la diosa de todas las 
cosas, la primera que emerge del caos y que, al no encontrar nada sólido en 
donde apoyarse, separó al mar del firmamento28.  
                                                 
27 “Ateniense.- Pues lo mejor no es la guerra ni la sedición – antes bien se ha de estar libre de ellas 
- , sino la paz recíproca acompañada de la buena concordia. Y según se ve, la victoria referida de 
una ciudad sobre sí misma, no era de las cosas mejores, sino de las necesarias.  De igual modo 
que si uno considerase como lo mejor un cuerpo curado por tratamiento médico, sin poner atención 
en aquel otro que para nada necesitó de ese tratamiento, de la misma manera el que atiende a la 
felicidad de la ciudad y de los individuos, no sería buen político si sólo, y en primer término mirara a 
la guerra exterior; ni legislador cumplido si no dispusiese más bien las cosas de la guerra en gracia 
de la paz que las de la paz en gracia de la guerra.”  PLATON. Las leyes, I, 628 d. Alianza Editorial. 
Madrid, 2014.  Pág. 113. 
28 “ ‘Otras Teogonías del escenario helénico’ – La primera de ellas se atribuye a los pelasgos, uno  
de los pueblos primitivos que, según la tradición habitaron Grecia, en el que se advierte una 
evidente postura matriarcal basada en la concepción primigenia de una diosa madre en el mundo 
mediterráneo oriental, y dice así: En el principio Eurinome, la Diosa de todas las cosas, surgió 
desnuda del Caos, pero no encontró nada solido en que apoyar los pies y, a causa de ello, separó 
al mar del firmamento y danzó solitaria sobre sus olas en dirección sur, y el viento norte llamado 
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 Desde ese marco constitutivo y matrilineal, los Pelasgos representaron su 
evolución cultural. Partiendo de esa experiencia adquirida autónomamente, o 
nomoi, empoderaron a titulo de valores los significados arquetípicos de la gran 
madre, y los transmitieron generacionalmente por medio de mitos, valiéndose del 
poder legislador evocado por sus símbolos. Paradójicamente, este testimonio 
cultural de la ley divina y su aprehensión arquetípica, es desvirtuado por la visión 
helénica del cosmos. A partir de la primera captación griega del mundo, se 
pretende reconfigurar la memoria histórica, y lo pre político resulta caracterizado 
como una época en la que dioses y hombres se hallaban sometidos a sus 
oponentes sexuales femeninos y todos, en definitiva, rendían culto a la Gran Diosa 
Madre.  
Ésta sugerida apropiación instrumental de los mitos matriarcales, por parte 
de los primeros captadores griegos del mundo, es coherente con la interpretación 
religiosa de la realidad prehistórica esgrimida por Hesíodo, y con los 
planteamientos pre históricos de Tucídides.  Sin embargo, éste último niega la 
posibilidad histórica del mito, y la factibilidad genética de los principios asociativos 
que ellos significan. El segundo historiador de la cultura occidental, quiebra la 
cadena de la causalidad antropológica establecida por Rea en nombre de Zeus, y 
ubica, a su antojo, el primer eslabón, o germen de la cultura humana, en el 
surgimiento confuso de las acrópolis patriarcales y su belicismo. 
 Con el paso del tiempo institucional y sus determinaciones sociológicas, el 
carácter perverso de la primera mujer terrenal29, creada por Hefestos bajo las 
determinaciones estereotípicas de Zeus, y destinada a perjudicar las empresas de 
los hombres, es entendido como rasgo universal del género femenino. 
                                                                                                                                                    
también Bóreas puesto en movimiento tras ella, le sugirió que sería un buen instrumento para 
iniciar una obra creadora.[…].” La Teogonía. Ediciones Brontes S.L. 2013. Introducción, Pág. 19.  
29 “El perínclito cojo de ambos pies formó de barro, por concejo del crónide, la efigie de una púdica 
doncella; y Atenea, la diosa de los brillantes ojos, atavíola con blanco vestido, le puso un ceñidor, y 
con admirable velo bordado cubríole la cabeza […] En cuanto el dios hubo hecho, en vez de una 
obra útil, esta hermosa calamidad, sacola adonde se hallaban reunidos dioses y hombres […] De 
aquella procede el sexo femenino; en aquella tuvo origen el linaje funesto, el conjunto de todas las 





Consecuentemente, la mujer asume una forma jurídica de subordinación. De esta 
manera, el carácter nocivo y anti patriarcal de esa primera mujer mitológica se 
concibe como una tendencia natural y nociva de todas las mujeres. 
 
2.3. Homero y el Zeus pre panteónico 
 Se ha dicho que Homero fue un viajero, un personaje culto que se puso en 
contacto con culturas muy diversas, pero estrechamente sujetas a los decretos de 
lo divino. En ese mundo que amalgamaba lo sacro y lo terrenal, las deidades 
olímpicas eran dioses femeninos y masculinos, librando una batalla frívola por el 
poder, mientras se divierten a expensas del dolor humano. Desde esa comunidad 
celestial se trazaban caprichosamente los rumbos de los asuntos terrenales, 
siendo las divinidades femeninas homéricas las más nocivas, por su oposición 
manifiesta hacia los decretos patriarcales y sus anhelos de poder.  
 Castoriadis observa en Homero la producción de una crítica en contra de la 
moral heroica, y la pronuncia en clave democrática.  Advierte que ese patriarcado 
primitivo de los Atridas, donde la pasión y el afecto filial obstruían repetidamente la 
voluntad colectiva, fue una forma de hacer política sujeta a lo sacro, contraria a las 
necesidades prácticas del nomos democrático. Ante esta revelación de un mundo 
pre-panteónico y semi-sacro, en el que no existe un balance racional del poder, se 
estima que, a todo lo femenino, sea en símbolo o en opinión, se le debe proscribir 
en adelante de toda influencia política. Desde esta perspectiva, la faceta terrible 
de lo femenino arquetípico es captada como aquello que desencamina el dominio 
patriarcal, debilita su voluntad y suprime su posibilidad de construir bienestar 
colectivo. La ley matriarcal divina pregona una moral que añora una forma de 
organización social, arcaica, horizontal, y por lo tanto peligrosa para la aceptación 





2.4. Estudio de la Teogonía ateniense: la primera captación política del 
mundo y la negación instrumental de la Ley Divina matriarcal 
 Aunque Homero es señalado por Castoriadis como una de las dos fuentes 
de significaciones lícitas para la primera captación griega del mundo y sus formas 
democráticas, el verdadero origen de los significados desnaturalizantes de lo 
femenino, eventualmente positivizados como principios democráticos de la Polis, 
pertenece al imago producido por Hesíodo. Tomemos, por ejemplo, la posición 
preponderante de la mujer en las sociedades relatadas por Herodoto y Homero, 
contrastada con la de la típica Niké30 ateniense, a la que sólo se le reconoce 
estatus cívico mientras valga como utensilio verificador de los linajes patriarcales.  
Es ese pseudo arquetipo de femineidad descrito por Montanelli, y acuñado 
por Hesíodo, el que asume una positivización jurídica, y decreta los principios de 
acción cívica a los que debe ajustarse la mujer idealizada por el patriarcado. Este 
ártifex peyorativo del carácter femenino se reproduce como principio institucional 
de la acción, y asume una noción jurídica de género dentro del cuerpo de las leyes 
atenienses. Ante ello, reconocemos a La Teogonía como el primer escenario 
proto-político unificado para la instauración del patriarcado absoluto sobre los 
valores matriarcales, que reclama, además, la corrección pseudo arquetípica del 
imaginario colectivo vigente, en la deconstrucción semántica de sus símbolos 
matriarcales. Dicha desnaturalización instrumental de lo femenino se instituye a 
partir de la primera captación griega de lo humano, y obedece a una inversión 
requerida entre el valor universal de la primera captación prehistórica del mundo y 
los sentidos político-patriarcales asumidos por la Polis, como formas 
complementarias de su valor primordial: el dominio.   
Sentimos que con este capítulo hemos ilustrado coherentemente la 
correspondencia de los valores antropológicos matriarcales, con las 
                                                 
30 MONTANELLI, Indro. Historia de Los Griegos. Debolsillo, editorial. Barcelona, 2014. capítulo 23, 
Pág. 151: “‘Una Niké cualquiera” […] Crece en casa, en el patio y en el gineceo donde no recibe 
ninguna educación verdadera y apropiada. Su madre le enseña tan solo economía domestica, 




representaciones mitológicas pre políticas y su fondo anímico. La admisión 
colectiva de la instrumentalización de las significaciones matriarcales, en función 
de la teleología bélica, es una intención que rebaza la influencia prescriptiva del 
Areópago.  Es en el tinglado de la estética representativa, y no en las urnas de 
fuero masculino, en donde Esquilo busca superar el conflicto irresoluto entre la ley 
divina y la justicia patriarcal.  
 
2.5. El enfoque estético 
 Habíamos dicho anteriormente, que en principio, se entiende por estética el 
estudio de la percepción en general, y que aquello percibido en el mundo es objeto 
de una valoración y una discusión, que se traduce en la consecución de juicios 
colectivos relacionados con   la utilidad, la bondad y la belleza de los objetos 
experimentados por la masa sensorial. Posteriormente estos juicios colectivos del 
mundo asumen una forma representativa. La captación estética del mundo 
comporta tres momentos: uno de percepción, otro de valoración de lo percibido, y 
un tercer momento que corresponde a la representación artística de lo valorado. 
En el siguiente capítulo, consagrado al estudio de la Orestiada, nos enfocaremos 
en el tercer momento de la dimensión estética, el de la representación estética, 
para diagnosticar la trascendencia del conflicto irresoluto entre la ley divina 
matriarcal y la justicia patriarcal en la tragedia Esquilea.  
Las formas democráticas instituidas por la Polis ateniense parten de la 
adulación patriarcal, y de la aniquilación sistemática de toda influencia de lo 
femenino en las decisiones políticas. “El derrocamiento del derecho materno fue la 
gran derrota histórica del sexo femenino en todo el mundo. El hombre empuñó 
también las riendas de la casa; la mujer se vio degradada, convertida en servidora, 
en la esclava de la lujuria del hombre, en un simple instrumento de reproducción. 
Esta baja condición de la mujer, que se manifiesta sobre todo entre los griegos de 
los tiempos heroicos, y más aun en los tiempos clásicos, ha sido gradualmente 
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retocada y disimulada y, en ciertos sitios, hasta revestida de formas más suaves, 
pero no, ni mucho menos abolida”31.   
Este hallazgo antropológico lo evidenciamos en el relato en el que Zeus le 
debe su vida, a la sabiduría, y a la autonomía ética de su madre Rea. Ante ello, 
Hesíodo procura atacar dicha autonomía, y recluirla junto con las demás 
aberraciones caóticas encarnadas por los Titanes. En ese sentido, la primera 
captación griega del mundo insinúa que lo femenino no puede engendrar virtudes 
democráticas, ya que de lo monstruoso no se deriva ningún linaje con utilidad 
política.  
 Lo anterior pone en evidencia que se pretende conseguir un aval colectivo 
de una noción particular de lo justo, que, por su condicionamiento de género, 
transforma las concepciones tradicionales de lo bello y lo bueno hacia lo que es 
justo para la posición patriarcal. La justicia del dominio regula lo interno en función 
del arreglo teleológico de la polis hacia la supremacía exterior. Lo fundamental 
para la armonía interna, que es la consecución de la paz, termina siendo un 
aspecto instrumental del dominio, y no su propósito.  
 Sin embargo, lo que los primeros captadores políticos del mundo griego no 
podían prever es qué tanto se mantendría vigente esta noción de predilección 
antropogónica32, ante los crecientes prospectos de una derrota bélica. Es por ello 
que Esquilo toma prestado de la ley divina el modo en que busca justicia, y su 
modelo de restitución como fundamento de la evolución humana. Con la 
reformulación del mito de las Erinias en la tragedia Esquilea, se defienden los 
decretos del Zeus patriarcal y, además, se ejecutan los designios ambiguos de su 
justicia divina.  
Esta aparente contradicción significativa, propicia el retorno de un irresoluto 
conflicto, que se pretende superar con una abstracción peyorativa de la ley 
                                                 
31 ENGELS, Friedrich. El origen de la familia, la propiedad privada y el estado. Editorial Progreso, 
Moscú. Pag.56. 
32 El sentir antropogónico es la creencia colectiva en una preferencia exhibida por los dioses hacia 
una colectividad específica y su teleología.   
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matriarcal. Entendemos que las Erinias y su apariencia repugnante, son una 
representación coyuntural entre el caos pre político y lo sacro femenino. 
Retratadas por Esquilo de ese modo,   simbolizan la derrota de la ley divina y sus 
valores matriarcales dentro del imaginario colectivo patriarcal. “[…] Pero Orestes, 
hijo de ella (Clitemnestra) y de Agamenón, venga al padre quitando la vida a su 
madre. Ello hace que se vea perseguido por las Erinias, seres demoniacos que 
protegen el derecho materno, según el cual el matricidio es el más grave e 
imperdonable de los crímenes. Pero Apolo, que por mediación de su oráculo ha 
incitado a Orestes a matar a su madre, y Atenea que interviene como juez (ambas 
divinidades representan aquí al derecho paterno), defienden a Orestes”33.  
Por la inversión sincrética adoptada por Esquilo, entre el nomoi matriarcal y 
los sentidos de la moral política patriarcal, la tarea original de las Erinias queda en 
manos de la democracia, y su razón de ser desprovista de toda utilidad cívica. En 
consecuencia, aquellas ejecutoras universales y atemporales de la ley divina 
resultan desvinculadas del tiempo institucional ateniense. Son proyectadas por 
Esquilo como un residuo arcaico de origen indeterminable. Simbolizan un ex 
nomos propio del caos barbárico, que ha de ser sepultado con los demás horrores 
característicos de lo no humano. Por ello, en La Orestiada, la ley divina no es más 
que un vestigio inconexo del caos pre político. 
 El conflicto insuperado entre la ley divina y la justicia del dominio patriarcal, 
se mantuvo tácito y vigente dentro del imaginario colectivo, incluso después de la 
transición súbita de la Gens matriarcal al orden tribal impuesto por Clistenes. El 
éxito de tal asimilación instrumental invita a comprender, que ciertos artículos de lo 
no humano pueden ser re significados, de súbito, como productos de lo patriarcal, 
siempre y cuando resulten útiles accesorios teleológicos. Es por ello que, 
discursivamente, la desnaturalización utilitaria de la ley divina, siendo la mujer su 
chivo expiatorio, no fue automáticamente avalada a titulo de principio democrático, 
como lo reclamaban los primeros gestores de la justicia divina patriarcal. Los 
                                                 
33 ENGELS, Friedrich. El origen de la familia, la propiedad privada y el estado. Editorial Progreso, 




significados valorativos de la ley divina trascienden inexorablemente todo 
obstáculo, como lo hace la vida, pues sus formas sociales parten de un valor 
indeleble que mantiene la cohesión comunitaria, por encima de la finitud de sus 
individuos y sus circunstancias.    
 Esa transición pseudo superadora de la ley divina, promovida por la primera 
captación griega, y en su momento por Esquilo, intuye la vigencia de un valor 
significado por las diversas representaciones pre-políticas, pero les asigna una 
evocación antitética. Por ello creemos que este conflicto semántico entre la ética 
arquetípica del sujeto social primordial, y la moral teleológica del ciudadano 
ateniense, es la razón por la que la oración fúnebre de Pericles34 fue pronunciada 
en su momento. Es por excelencia el discurso antonomástico de la democracia 
ateniense, y, sin embargo, lo que nos llama la atención no es su contenido, 
hermoso e inspirador, sino el apremio circunstancial que lo instiga.  
Es, creemos, como si Pericles hubiese sentido la necesidad de recordarle a 
su pueblo lo que el pueblo debería de haber interiorizado desde mucho antes. 
Para ofrecerle un frente común a las circunstancias adversas de la guerra, el 
pueblo debe comportarse como una falange unificada por la devoción institucional, 
y debe apostarle a la dimensión política por encima de sus afectos filiales. Lo hizo 
Leónidas no siendo ateniense; con sus valientes trescientos, apostados en las 
puertas calientes, aniquiló millares de esclavos persas que combatían 
individualmente, y se entregó dulcemente a la muerte en defensa de todos los 
griegos.  
En su afán por establecer el amor hacia las instituciones por encima de los 
afectos filiales, Esquilo quiso reafirmar la utilidad de la amalgama sincrética de 
Hesíodo para el sustento del dominio ateniense, por encima de toda consideración 
arquetípica significada en los mitos matriarcales. La mujer perversa de Esquilo es 
la madre amorosa que protege su progenie en contra del padre desnaturalizado, 
como lo hiciere alguna vez Rea en defensa de Zeus. La mujer perversa de Esquilo 
observa una autonomía ética, y una ambición política incoherente con la 
                                                 
34 TUCIDIDES. La historia de la guerra del Peloponeso, II, 35. 
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femineidad idealizada por la sociedad ateniense. Es aquella madre terrible que 
atenta en contra de la ley patriarcal, motivada por la restitución de los afectos 




























  Hemos determinado que el valor central de la ley divina, identificado en su 
universalidad gracias al enfoque antropológico, obtiene un correlato fáctico en 
todas las expresiones miológicas pre políticas.  Ya deberíamos comprender que el 
eterno retorno del conflicto irresoluto entre lo matriarcal y lo patriarcal, obedece a 
la inversión de los valores democráticos universales en función de las formas 
cívico-patriarcales del dominio. Este es el panorama genético de la Polis 
ateniense.  
Si la reformulación jurídica del antiguo orden tribal matriarcal no fue 
suficiente para lograr la abolición general y automática de sus significados, es 
posible que la fidelidad incondicional del sujeto político hacia el telos bélico se 
logre, no aniquilando burocráticamente lo indeleble dentro del imaginario colectivo, 
sino “complementando” el mito Olímpico en relación con el surgimiento de lo 
humano en Atenas. Esquilo intuye que todo el peso arquetípico de la ley divina 
matriarcal perdura, y en ello percibe una resistencia peligrosa a la urgente 
reformulación de la religión como accesorio del dominio ateniense.  
Sospechamos que, en el fondo del libreto Esquileo y sus motivos 
dramáticos, en el que las virtudes racionales de un género peligran por el influjo 
pasional del otro, se encuentra el verdadero motivo político de La Orestiada.  
Esquilo entiende que para adoctrinar al ciudadano común, ha tomarse una 
“licencia” religiosa audaz. Debe replantear el mito teogónico de Hesíodo en clave 
institucional. Para sostener el arreglo bélico de la Polis, y para depurar la memoria 
histórica de todo fundamentalismo matriarcal, los linderos de la reformulación 
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tripartita del mundo, fijados por su primera captación griega, deben “ensancharse”, 
estableciendo así un vínculo casi causal, entre la mitología olímpica y el 
surgimiento de las instituciones políticas en Atenas. Paradójicamente, este recurso 
literario, que consiste en avalar una coyuntura sacra entre lo caótico y lo humano, 
resulta contradictorio con la división del cosmos establecida por aquella primera 
captación griega del mundo. 
Con este capítulo, pretendemos evidenciar que los recursos con los que 
Esquilo procura obtener la superación democrática del conflicto irresoluto, entre 
ellos, la inversión de lo matriarcal en función patriarcal y la desnaturalización 
afectiva de los vínculos de sangre, son elaboraciones o Ártifex que provienen del 
sincretismo Hesiódico, y que, irónicamente, ahondan la percepción colectiva de 
dicho conflicto.  
La tragedia detona, sin saberlo o sin desearlo, el reconocimiento colectivo y 
agravado del eterno conflicto irresoluto entre la ley divina y la justicia divina. A los 
sujetos femeninos, que no tienen participación en el areópago, se les concede 
asistir al teatro. A diferencia de Tucídides y los legisladores atenienses, quienes 
decretan y aprueban con fuero masculino, Esquilo se ve afrontando potencias 
anímicas de tipo filial, desconociendo la naturaleza arquetípica de sus significados.  
Aun así vislumbra, que el sentir antropogónico debe ser preservado para sostener 
la expansión exterior, por eso asume la mordaz tarea de conciliar lo arquetípico 
con lo instrumental.  
El momento de Esquilo era el momento en que Atenas estaba empeñada 
en una guerra en dos frentes, contra el Persa, y contra la coalición en torno a 
Esparta.  Antropogónicamente hablando, es un momento confuso para la salud del 
sentir institucional ateniense, pues, posterior a la victoria definitiva de los pueblos 
griegos en contra de los persas, dichos griegos ahora se ven conformando nuevas 
alianzas políticas, y suscribiéndose circunstancialmente a las dos facciones35 que 
entran en conflicto por el dominio del “mundo”. Esa circunstancia reclama la 
aparición de los genios militares como legisladores, jueces y estrategas del nomos 
                                                 
35 Atenienses y espartanos. 
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democrático. Uno de ellos fue el que inicialmente propuso la disolución de la 
sociedad gentilicia36, y otro fue el que hubo de preocuparse por la renovación 
política y afectiva de la alianza mitológica con Argos, en tiempos de Esquilo.  
El arquetipo Jungiano de la gran madre es como una moneda suspendida 
en el aire. En su vuelo se aprecian y se confunden ambas caras.  Vicio y virtud 
simultáneos, son la dualidad que comporta el pleno rango significativo de este 
símbolo arquetípico. Analógicamente, los pseudo arquetipos femeninos esquileos 
serían monedas posadas en la mesa patriarcal, que siempre ocultan una cara. 
Para lograr un efecto antagónico entre la femineidad idealizada por los atenienses, 
y la mujer perversa de la ley divina, el trágico instrumentaliza, y polariza el 
significado dual del arquetipo de la gran madre en su secuela mitológica.  
Con este recurso se afirma que en el mundo existen dos, y solo dos tipos 
de mujeres terrenales. Sus dos ártifex de género son: la mujer ideal, Electra, una 
sumisa y fanática del orden patriarcal y, su contraparte, la rebelde Clitemnestra, 
pasional, perversa y definitivamente nociva para la institución política del 
patriarcado. En representación de la ley divina, Esquilo enjuicia a las Erinias. La 
sentencia de la justicia divina dictamina que deben ser domesticadas y sometidas 
al ostracismo37.  
El castigo, sin embargo, será más duro; se decide sepultarlas en el tártaro 
de lo indeterminado, en las catacumbas de la Polis, sin lápida ni panteón y con un 
                                                 
36 “En su nueva constitución Clistenes pasó por alto las cuatro tribus antiguas basadas en las gens 
y en las fratrias. Su lugar lo ocupó una organización nueva cuya base, ya ensayada en las 
Naucarias, era la división de los ciudadanos según el lugar de residencia.” ENGELS, Friedrich. El 
origen de la familia, la propiedad privada y el estado. Editorial Progreso, Moscú. Pág. 118. 
37 “Clístenes, que había capeado la revuelta, asumió el poder y lo ejerció un poco dictatorialmente, 
también, pero en nombre de la democracia. Llevó a término la reforma igualitaria de Pisístrato, […] 
e inauguró aquel sistema de autodefensa de las instituciones democráticas que se llama 
ostracismo. Cada miembro de la asamblea popular, de la que formaban parte 6000 personas, o 
sea prácticamente todos los cabeza de familia de la ciudad, podía escribir en una pizarra el nombre 
del ciudadano que, según él, constituyese una amenaza para el estado. Si esta anónima denuncia 
venía avalada por 3000 colegas, el denunciado se veía mandado al destierro por diez años sin 
necesidad de un proceso que testificase sus culpas.”. MONTANELLI, Indro. Historia de los griegos. 
Editorial Debolsillo, Barcelona 2014. Capítulo VIII, “Los persas a la vista”, Pág. 106. 
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epitafio dócil: Las Erinias de la ley divina ahora son las Euménides38de Atenas. De 
esta manera, la ley divina y sus representaciones materno-gentilicias quedarían 
superadas, en teoría, por las formas democráticas atenienses dentro del mito. 
Esquilo piensa que, para alinear a la ley divina con los apremios teleológicos de su 
Polis, ésta ha de ser antropomorfizada, y sometida a un juicio político. Además, 
esto debe exhibir un discurso probatorio, que admita simultáneamente argumentos 
jurídicos y teogónicos.  Es necesario comprobar que las deidades ejecutoras de la 
ley divina matriarcal, no ejercen peso alguno sobre la autonomía prescriptiva de la 
Justicia Divina.  
 
3.2. Las instituciones democráticas de la Polis en conflicto por la utilidad 
educativa de la ley divina y sus significados 
 ¿Por qué Las Erinias son tan importantes para los efectos educativos del 
discurso esquileo, y no lo son para el pean político de Tucídides ni para su cuerpo 
de leyes? El conflicto irresoluto se replica esta vez en la ambigüedad discursiva de 
las instituciones atenienses. En tiempos de Esquilo, tragedia y concejo fueron dos 
instituciones democráticas, con un telos compartido39. Pero en su función de 
adoctrinamiento, la tragedia se vio obligada a reconocer la existencia de ciertos 
vínculos religiosos entre lo político y lo matriarcal, proscritos por el nomos político. 
Por lo tanto, los argumentos trágicos, y aquellos que soportaban la positivización 
de las formas democráticas en el areópago, se alejaban discursivamente entre si, 
en la valoración de la importancia del sentir religioso para la política.  
Allí se configura la forma institucional del conflicto irresoluto y su inexorable 
retorno. La prescripción, o proscripción jurídica de la ley divina matriarcal, se 
                                                 
38 “Tisífone, Alecto y Megera, las Erinias o furias, viven en el Erebo y son más viejas que Zeus o 
cualquier otra deidad del olímpico. [….] En sus manos llevan látigos rematados con tachones 
metálicos, y sus víctimas mueren durante el tormento. Es una imprudencia mencionar su nombre 
en una conversación de ahí que normalmente se les denomine con el apelativo de Euménides, que 
significa “las amables”, del mismo modo que a Hades se le llama Plutón o Pluto, “El rico”. 
GRAVES, Robert. Los mitos griegos 1, Alianza Editorial, Madrid, 2013. Pág. 180.       
39 La tarea urgente de las instituciones políticas atenienses en el momento de Esquilo, consistió en 
soportar el arreglo de la Polis hacia el conflicto externo.     
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desentiende del significado sociológico que fundamenta todas las mitologías pre 
políticas: el arquetipo de la gran madre y su vehículo universal el valor de la 
consanguineidad, identificado por la sociedad matriarcal. Paradójicamente, Esquilo 
busca el abrigo simbólico de esa tradición tan despreciada por su nomos, para 
soportar el arreglo interno de la ciudad hacia los apremios externos.   
 Este conflicto irresoluto, manifiesta su trascendencia cósmica dentro de las 
formas institucionales atenienses. No es, por lo tanto, una lucha sin fundamentos 
culturales, entre una captación del mundo y unos símbolos inconexos y 
“magmáticos”. Es la pugna semántica de lo fundamental en contra de las 
teleologías circunstanciales que lo quieren despojar de su significado arquetípico 
pleno. En definitiva, es una lucha por la restitución del valor, y no por la superación 
instrumental del mismo, la que replica el conflicto irresoluto en los motivos 
teleológicos institucionalizados por la religión del dominio ateniense.   
 Como ya lo hemos planteado, fue desde la identificación del valor universal 
de la consanguineidad por parte de la sociedad matriarcal primordial, que se 
proyectaron las primeras formas del consenso colectivo. Estas relaciones de 
parentesco, que correspondían también con las funciones de reciprocidad 
establecidas dentro de la gens, reconocieron el valor de los significados 
arquetípicos matriarcales para la configuración sus formas democráticas 
rudimentarias.  
Posteriormente la idea del voto, la educación generalizada, la auto-
institucionalización de los espacios abiertos para el debate político, el bienestar 
básico para todos los ciudadanos, la rotación de los cargos públicos y otras tantas 
formas universales de la democracia, surgieron desde la aprehensión y re 
significación de los valores arquetípicos de la gran madre, por la institución política 
ateniense. No obstante, la democracia ateniense es trágica, porque se erigió 
desde un conflicto irresoluto entre la ley divina de la que es tributaria, y la justicia 
del dominio ateniense que niega dicho vínculo causal.  
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El sentir antropogónico mana de una creencia en la preferencia divina hacia 
una sociedad determinada, que, en tiempos de apremio político, parece 
contradecir las prescripciones ideológicas de los mejores hombres. En otras 
palabras, el dominio, articulado bajo los valores democráticos, nunca obtiene una 
libertad coherente con los anhelos de bienestar exigidos por sus sujetos, pues, la 
paz no es su motivo, sino la muleta con la que justifica los tropezones típicos de su 
maltrecho andar.  
 
3.3. El conflicto irresoluto, el verdadero motivo crítico de la tragedia Esquilea  
 Aquello desvirtuado por el nomos patriarcal resulta imprescindible para la 
tensión trágica. Esquilo desea formular un tránsito superador de los decretos de 
ley divina, por efecto de los valores patriarcales y su justicia divina. Es por ello que 
reproduce la síncresis Hesiódica, y conecta causalmente a las deidades olímpicas 
con el surgimiento democrático de la Polis. Para el desarrollo admisible de lo 
antropogónico sobre los arquetipismos matriarcales, el trágico le imprime, por 
primera vez, un carácter jurídico al mito. En este sentido, los mitos indican que 
Zeus les concedió a los Aqueos la primacía sobre el mundo griego. Los presuntos 
descendientes de estos Argivos de la época heroica, son los aliados pretendidos 
por Esquilo para contrarrestar la creciente amenaza representada por los 
espartanos.  
 Esquilo establece una especulación mitológica como antecedente histórico, 
para sustentar la alianza política pretendida por Atenas. El paternalismo ateniense 
resulta equiparado con la primera intención colectiva de los pueblos griegos: la 
guerra de Troya. Por su parte, la guerra del Peloponeso fue una guerra que reveló 
la fragilidad autonómica de la Polis. En la mente del ciudadano común, la 
preferencia exhibida por los olímpicos hacia el dominio ateniense está 
desapareciendo. Si la teleología bélica de la Polis ya no es del agrado de los 
dioses, la democracia observaría una insuficiencia antropogónica, y la falibilidad 
de su nomos ante lo circunstancial queda así señalada.  
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Recordemos que la recepción colectiva de La Orestiada causó polémica 
dentro de un núcleo democrático homogéneo en derechos.  Todo esto nos 
conlleva a pensar que, cuando la justicia divina, encarnada por la Atenea Esquilea, 
pretende hacerse útilmente del sentir antropogónico, el conflicto irresoluto se 
reproduce como una colisión entre la ética arquetípica de los afectos 
consanguíneos, y la moral teleológica que aboga por repelerlos.  
 Ante ello, de alguna manera, es necesario advertirle al ciudadano griego 
que los “viejos” afectos son letales para la Polis y que deben ser voluntariamente 
suprimidos. De lo contrario, de ser vencida la Polis en su arreglo hacia el dominio 
exterior, quedaría sumida en el caos pre-político. Con la derrota del modelo 
patriarcal, una legión de madres monstruosas, y Erinias que repugnan, se 
entregarían a la labor de castrar a los orgullosos precursores de lo humano en 
Atenas.   
Por ello es que a la auto-institucionalización de la Polis le apetece 
fundamentar la negación de todo valor social intuible dentro de la ley divina y, con 
ese propósito, pretende avalar la desnaturalización política de lo femenino como 
axioma de su adoctrinamiento. Sin embargo, cuando la tragedia opta por 
demonizar lo femenino arquetípico, su religión queda desprovista de todo 
parámetro valorativo para auto-reformularse, admisiblemente, como puente 
conciliatorio entre los valores arquetípicos y las teleologías patriarcales. 
 Sostenemos que el propósito central de La Orestiada, no consistía en 
desvirtuar aquel vigente sentir antropogónico, sino en purgarlo de todo vínculo 
causal con la ley divina matriarcal. Con el quiebre dramático de esa relación 
arquetípica, Esquilo esperaba conseguir la desmitificación racional y voluntaria de 
los afectos consanguíneos por parte de los sujetos políticos. No obstante, la 
intención del poeta se aleja significativamente de los múltiples efectos anímicos 
producidos por su obra. La tragedia es una institución política, y, paradójicamente, 
en ella se acrecienta la percepción colectiva del conflicto irresoluto. Sin 
proponérselo, la dramatización peyorativa de los significados arquetípicos 
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matriarcales, re descubre significados arcaicos y fundamentales de la vida en 
sociedad, desvirtuados por la primera captación griega del mundo.     
 En su experimento dramático, que debería de considerarse como un 
experimento sociológico de la primera captación griega del mundo y su afirmación 
histórica, Esquilo ubica a las Erinias por fuera de dicha memoria histórica. Se 
propone excluir a la ley divina matriarcal y sus significados del tiempo institucional 
ateniense. “Apolo.- no voy a traicionarte, sino que hasta el fin, como guardián tuyo, 
esté cerca o lejos, no voy a ser blando con tus enemigos. Ahora mismo, 
atrapadas, estás viendo a las furias rendidas por sueño, las despreciables 
vírgenes, las viejas niñas antiguas, con quienes no se junta ningún dios ni hombre 
ni bestia.”40   
A partir del arbitrio establecido por la primera captación griega del mundo, 
Esquilo asume que el magma de representaciones, supuestamente inconexas - y 
decimos supuestamente, porque entre ellas pululan los símbolos de la gran madre 
con plena significación arquetípica según lo averiguado hasta ahora - , son 
símbolos que carecen de significado humano, y por lo tanto, podrían ser 
instrumentalizados o refutados racionalmente por el nomos patriarcal. En ese 
sentido percibimos un sesgo ideológico y contra factual, pues, todo evento 
pasado, y toda creencia que no le sea útil a la religión del dominio ateniense, 
queda automáticamente despojada de humanidad, y reducida significativamente al 
magma inconexo, o a una forma útil para la emergencia del dominio patriarcal.   
 Ese reconocimiento teórico de un vacío significativo dentro de la tradición 
matriarcal, legitima un tipo de potestad en la que el hombre político puede 
determinar todo lo existente en beneficio de su telos jurídico. De esta forma, las 
representaciones mitológicas de índole matriarcal, fijadas significativamente dentro 
del imaginario colectivo, por efectos del motor anímico y la experiencia continua de 
los pueblos, re aparecen reformuladas arbitrariamente con significados útiles para 
la gramática del dominio.  
                                                 




3.4. Contrastando a la mujer perversa de Esquilo con la teleología del 
dominio ateniense 
  Todo lo desarrollado hasta el momento nos permitirá compaginar la 
configuración bipolar de las mujeres de Esquilo, con la decadencia circunstancial 
del sentir antropogónico ante la amenaza espartana, y con la desnaturalización 
teleológica de lo femenino instituida por la Polis. Jacqueline de Romilly cuenta que 
“Orestea fue el último triunfo logrado por Esquilo, quien, poco después, abandonó 
Atenas […] ignoramos qué disgustos fueron la causa de que Esquilo se decidiera 
abandonar Atenas por la que había luchado”41. Existen varios corrillos históricos 
que indican que La Orestiada fue abucheada por un sector importante de la 
audiencia, y aun así obtuvo el triunfo en el año 458 a.C.   
Pese al desapruebo conspicuo que acompañó su primera puesta en 
escena, entre otras razones por sus pretensiones moralistas, obtuvo la victoria 
institucional. De hecho, el triunfo de La Orestiada, que se decreta por encima de 
una reacción colectiva y adversa, observa una explicación igualmente institucional. 
“El concurso se resolvía con la asignación de premios, que al principio decidía el 
público, pero fue posteriormente competencia de una comisión de diez jueces, 
elegidos a razón de uno por tribu por el arconte entre los candidatos aceptados 
por el concejo previamente presentados por las tribus”42.  
 Todo esto nos resulta problemático, pues, si el voto es una forma 
democrática que esgrime la voluntad unificada del pueblo, la oposición del sentir 
popular no podría explicar el triunfo de la Orestiada. El abucheo de la ciudadanía 
es una expresión colectiva de malestar, y aún así, premiada por las instituciones, 
con su puesta en escena se torna evidente que la secuela mitológica producida 
por Esquilo no consigue atenuar las consecuencias anímicas de un estado 
permanente de guerra. La Orestiada fue el nuevo escenario paliativo del antiguo 
conflicto irresoluto entre la ley arquetípica matriarcal y la justicia divina. Por lo 
tanto, su triunfo era más que necesario para la salud de las instituciones 
                                                 
41 ROMILLY, Jacqueline. La tragedia Griega. Editorial Gredos. Madrid, 2011. Pág. 54. 
42 Esquilo Sófocles Eurípides, Obras completas. Editorial Cátedra, Madrid, 2012. pág. 25.  
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atenienses, pues, se relaciona con la necesidad de instrumentalizar el sentir 
antropogónico del ciudadano común, para obtener el aval colectivo de la alianza 
urgida con Argos.  
Pensamos que la necesidad del triunfo de la tragedia Esquilea se 
fundamenta, en tanto que la jurisprudencia no logra plantear con viabilidad la 
interiorización plena de sus prescripciones pseudo-arquetípicas. La redefinición de 
los deberes del sujeto cívico, por encima de sus afectos naturales, reclama un 
ajuste útil y necesario de las prioridades humanas para la teleología política. Es 
decir que la moral del dominio, encarnada por la tragedia Esquilea, debe instituir 
un afecto anti-matriarcal que unifique integralmente al sentir antropogónico con su 
telos bélico. Es por ello que las redentoras de la ley divina, sean estas Furias, 
Keres, Erinias o “Clitemnestras”, son forzadas a comparecer ante el tribunal de la 
justicia divina. De esa manera, la superación del caos matriarcal y sus afectos 
podría ser admitida tentativamente sin conflictos, dentro del imaginario colectivo. 
Debió ser, en definitiva, el fruto de un obrar excesivamente humano y, sobre todo, 
demasiado político.  
 Esquilo invade los terrenos de la ley divina, tomando a las Erinias como 
rehenes de su simbolización antropomórfica y peyorativa. En La Orestiada las 
vemos proyectadas distorsivamente, como las contrapartes teleológicas de la 
deidad femenina más apolínea y menos maternal de la teogonía Hesiódica: la 
virgen diosa Atenea. Bajo la valoración estética, diremos que Las Erinias y su 
fealdad pseudo arquetípica, aparecen ocupando el extremo opuesto a la belleza, 
dominado por la diosa de la razón bélica.  
Esa reformulación arbitraria y peyorativa de las deidades femeninas, es 
coherente con los ártifex de género iniciados por el sincretismo de Hesíodo. Obra 
en menoscabo de los valores matriarcales, lo cual se manifiesta, eventualmente, 
como un malestar dentro de la memoria cultural. Dicho de otro modo, esa 
desnaturalización de lo femenino opera como un obstáculo para la admisión 
colectiva del discurso teleológico consignado en La Orestiada. Si la Atenea 
Esquilea es el modelo de la mujer ideal para el sostenimiento incondicional del 
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conflicto externo, ¿Cómo es posible que la diosa institucional de la razón bélica no 
desee ser madre ni hija de los sujetos políticos? La respuesta es que ambos son 
afectos matriarcales y opuestos a la teleología del dominio.  
Esquilo se propuso superar la contradicción significativa entre lo arquetípico 
y lo teleológico con ese pseudo-arquetípico de la mujer política ideal, y 
aprovechando la fuerza antropogónica que proyectaba su estatus de divinidad, 
planteó la convalidación del fuero institucional sobre los dilemas éticos de la 
humanidad ateniense. 
La secuencialidad temática entre las tres obras que debía presentar el 
compositor trágico de aquel entonces, no era un requisito, pero en el caso de La 
Orestiada resultó ser más que una elección formal. Fue una necesidad silogística 
de la que dependía la conclusión lógica y colectivamente admisible de una 
“urgencia” teleológica; El éxito del arreglo antropogónico de la Polis hacia el 
conflicto externo, depende de la proscripción voluntaria de los afectos arquetípicos 
por parte de los sujetos cívicos. Dicho de otro modo, la victoria exterior de las 
instituciones democráticas, encausadas hacia la tarea bélica, depende de la 
represión interior de los afectos arquetípicos por parte del sujeto político.  
Si llegamos a concebir que La Orestiada fue un experimento correctivo de 
la memoria ateniense, avocado a la superación racional del conflicto irresoluto, los 
principios de la valoración utilitaria de lo existente introducidos de súbito por la 
primera captación griega del mundo, abarcarían el primer momento, o el primer 
acto43 del discurso esquileo. La petición de independencia fundamental esgrimida 
por la justicia patriarcal, exige la aniquilación religiosa de los valores matriarcales. 
En un segundo momento sobrevendría el “Agon”, y las prescripciones contra 
matriarcales del derecho patriarcal se verían antagonizadas por la reacción 
arquetípica de la Ley Divina. Finalmente, la pronunciación de un vencedor 
irrefutable entre la ley divina matriarcal y la justicia divina patriarcal ocurre en el 
tercer acto44, y paradójicamente, depende del voto de una deidad.  Su veredicto, 
                                                 
43  Agamenón, la primera tragedia de la trilogía que compone La Orestiada. 
44 Las Euménides es la tercera de las tragedias que componen La Orestiada. 
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en favor del patriarcado jurídico, rompe un empate democrático. Considerando los 
decretos cósmicos de la primera captación griega del mundo, nos parece 
supremamente arbitrario que tal empate haya sido superado por el voto de una 
deidad olímpica masculinizada.  
El problema radica en que los afectos de la Ley Divina se derivan de un 
valor universal, no identificado como tal por la Justicia Divina dentro de su propio 
imaginario colectivo. Las formas cívicas no pueden hacerse accesoriamente de un 
valor que ignora, pues un valor no es una forma carente de significado. La utilidad 
instrumental del sentir antropogónico, no es un principio que se pueda derivar, 
democráticamente, fracturando la amalgama simbiótica de lo humano, lo no 
humano y lo divino. Por lo tanto, la tendencia restitutiva del inconciente colectivo 
no es del todo afín con la taxonomía tripartita del mundo promulgada por la 
primera captación griega del mundo.   
El primer asalto de este pugilato entre la ley divina y la justicia divina es la 
tragedia conocida como Agamenón. En ella se escenifica la gran afrenta de la 
hybris pre política en contra del patriarcado. La veleidosa esposa Clitemnestra 
asesina al jerarca Agamenón, supuestamente para usurpar el trono de Argos en 
nombre de su amante Egisto.  
El segundo asalto de la pugna argumentativa entre lo arquetípico y lo 
teleológico se libra en Las Coéforas. Orestes asesina a su madre, y dicho 
matricidio es significado por Esquilo como un acto correctivo, instigado por Apolo y 
en nombre del nomoi patriarcal. No obstante, las Erinias, las verdaderas 
protagonistas de la tensión dramática, se manifiestan al final de la pieza 
atormentando sin descanso al ejecutor de los designios de Loxias45.  
En el tercer episodio de esta trilogía, las Erinias son domesticadas por las 
potencias democráticas, y re bautizadas con un nombre cívico: Las Euménides. 
Centraremos nuestra atención en la Atenea Esquilea, un ártifex divino con voto 
terrenal, que rompe el empate democrático entre la ley matriarcal y la justicia 




divina patriarcal, en favor de la facción que apoya la expiación del matricida, y la 
proscripción jurídica de los afectos arquetípicos.  
Teniendo muy en cuenta lo anterior, proponemos observar 3 criterios para 
evidenciar la existencia del conflicto irresoluto, que hace temblar al estamento 
político, en las tragedias que componen La Orestiada. Son los mismos puntos de 
vista que hemos venido desarrollando para comprender los motivos por los cuales, 
a partir de la primera captación griega del mundo, el conflicto irresoluto se vería 
inexorablemente replicado por el ejercicio de las instituciones democráticas, 
siendo la tragedia una de ellas.  
El primer criterio analítico versa sobre las formas argumentales de la 
desnaturalización sincrética de lo femenino en el ámbito de lo sacro, y su utilidad 
política. Aquí nos interesa comprobar, que la mecánica del inconciente colectivo 
tiende hacia la restitución de los significados arquetípicos de la ley divina, dentro 
del imaginario colectivo político y sus principios de acción. El segundo criterio 
analítico versa sobre la implementación de las formas democráticas atenienses 
dentro de la mitología pre política ofrecida por Esquilo. Este recurso dramático, 
empleado antes por Homero, propone una visión atemporal del mundo, en función 
del tiempo institucional de la Polis. La reformulación “histórica” de la justicia divina 
sin duda tiene que ver con la necesidad de re plantear al dominio político como 
valor procurador del bienestar. En consecuencia el sentir antropogónico   quedaría 
liberado de su deuda con lo arquetípico, con lo que se propone una vía para el 
aval colectivo del telos del dominio institucional.   
Finalmente, con el tercer parámetro crítico nos proponemos evidenciar, 
dentro de los versos de La Orestiada, el apremio teleológico del arreglo de la Polis 
Esquilea hacia la superación del conflicto externo, esta vez encarnado por los 
espartanos. La urgencia de la alianza entre Argos y Atenas, en respuesta a la 
conformación de la liga Délica, fue una contingencia imprevista por la primera 
captación griega del mundo, pues ésta emerge cuando atenienses y espartanos 
se consideraban como partícipes fraternos de la unidad griega.  
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Todo este planteamiento se desarrollará con el propósito de correr los velos 
sincréticos que Esquilo emplea para disimular el fondo arquetípico del conflicto 
irresoluto. Sin embargo, las posibilidades educativas de su discurso se ven más 
amenazadas por el devenir impredecible de los sucesos políticos, que por el 
retorno del conflicto entre la Ley divina y la Justicia patriarcal. Es por eso que la 
teleología Esquilea reconoce la necesidad de instituir una antropogonía jurídica 
dentro del imaginario colectivo. Esquilo entiende que todo esto solo se puede 
concretar con la supresión racionalizada de los afectos gentilicios, por un afecto 
incondicional hacia los efectos de la teleología institucional.  
 
3.4.1. Agamenón, o el antecedente mitológico de la hybris matriarcal, en contra del 
nomos patriarcal 
Sin duda, Clitemnestra es la protagonista de esta primera tragedia. 
Representada como la antagonista de la justicia divina, esta veleidosa mujer 
asesina a su esposo Agamenón, tras su retorno triunfal46al reino de Micenas. La 
polarización pseudo arquetípica de lo femenino terrenal se manifiesta con esta 
mujer. Dentro del libreto esquileo esta perversa por naturaleza, pone en peligro el 
bienestar del reino, para darle curso libre a sus pasiones, y a la usurpación política 
del trono Atrida, instigada por Egisto. 
En contra de la femineidad idealizada por la Polis, Esquilo le confiere a esta 
mujer perversa virtudes masculinas, con lo cual refirma, sin pretenderlo, la 
dualidad arquetípica de la gran madre Jungiana: “Ahora estoy acechando la señal 
de una antorcha, destello de fuego que traiga noticias de Troya y el anuncio de su 
conquista. Así lo manda un corazón de mujer previsora, y tan decidida como un 
varón.”47 En la Polis de Esquilo está mal visto que la mujer asuma los principios de 
acción característicos de su contraparte masculina. Dentro de una sociedad 
democrática, y atendiendo lo que sugiere el termino democracia, la mujer con 
participación política seria una imposibilidad para las prioridades bélicas del 
                                                 
46 En Agamenón se escenifica el retorno del rey Atrida a su palacio, después de conquistar Troya.  
47 ESQUILO. Agamenón. v. 10. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006.  Pág. 159.  
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dominio patriarcal. Sin embargo esta mujer, que supuestamente asesina al 
patriarca para eliminar el fuero político de su linaje, evoca una razón de peso 
arquetípico como argumento de su proceder, tema que retomaremos más 
adelante.   
Todo esto nos remite al punto del relato, en el que el autor propone un 
nuevo escenario cósmico, para resolver de una vez por todo el conflicto entre la 
ley divina y la justicia divina patriarcal.  A petición del rey de los aqueos48, el 
oráculo transmitido por Calcante revela las condiciones exigidas por los dioses, 
para mitigar las fuerzas cósmicas que impiden la partida de la flota hacia Troya. Le 
comunica a Agamenón que: “Con el tiempo conquistará la ciudad de Príamo esta 
expedición, y todos los numerosos ganados acumulados por sus habitantes, los va 
a saquear la Moira por la violencia”49.  
Notamos aquí la distorsión semántica de un símbolo matriarcal con 
significado arquetípico.  “Las moiras son la personificación del destino de cada 
uno, eran hijas de Zeus y de Temis, o según las leyendas, de la noche, y ni los 
mismos dioses eran capaces de anular sus designios divinos”50. Según 
Castoriadis, La Moira fue captada por los griegos como una fuerza cósmica 
impersonal. Por lo tanto, Esquilo camina por el filo de la primera captación griega 
del mundo cuando les concede a estas deidades matriarcales una función 
antropogónica y patriarcal.  Esta distorsión de la función de La Moira, es una forma 
sincrética de la desnaturalización instrumental de lo femenino promovida por 
Hesíodo.  
No obstante, la predicción del Oráculo aun no está completa, pues el 
usufructo instrumental de la ley divina se obtiene pagando un alto precio 
consanguíneo, como era de esperarse: “Sólo hay un peligro: que la irritación de 
los dioses llegue a sumir en la oscuridad ese gran freno que se pondrá a Troya 
                                                 
48 Agamenón.  
49 ESQUILO. Agamenón. v.125. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 164.  
50 BOOT, Teodoro. Diccionario de mitología greco romana. Terramar ediciones. Pág. 198. 
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forjado por nuestros ejércitos, pues la pura Artemis, por compasión, está irritada 
con los alados perros de su padre…”51.  
El éxito de la expedición en tierras teucras depende de la comisión de una 
afrenta imperdonable en contra de la ley divina. “Epodo.- Invoco ante Pean 
salvador, para que la diosa no envíe a los Danaos unos vientos contrarios, que 
retengan las naves y les impidan por tiempo infinito la navegación, y manifieste así 
su exigente deseo de un sacrificio diferente, impío, en cuyo festín tampoco es lícito 
participar, autor de querellas en el seno de la familia, que entrañará incluso la 
pérdida del respeto al marido, pues queda en pie una espantosa52, dispuesta a 
alzarse siempre de nuevo, pérfida regidora de la estirpe, la saña de buena 
memoria y vengadora de una hija”53. Entre líneas vemos que Esquilo propone el 
arreglo de la sociedad en función del conflicto externo, y este arreglo demanda el 
sacrificio voluntario de los afectos consanguíneos observados por Clitemnestra, y 
la ira arquetípica que siente por el  homicidio arbitrario de su hija Ifigenia.   
  Entonces, en el drama Esquileo se reproduce el conflicto irresoluto por la 
oposición natural entre los afectos arquetípicos y aquellos demandados por el 
telos bélico. Por eso llora el Atrida54 desconsoladamente; cuando cumple la orden 
de una diosa vengativa, segando la vida de su hija Ifigenia, protege la de sus 
huestes. Atendiendo a este principio democrático introducido por Esquilo en el 
mito, el de la primacía de lo público sobre lo privado, Ilion resulta consumida en 
una orgía de sangre Teucra y fuego olímpico. Bajo este marco teleológico, 
comprendemos que a los principios de la acción del dominio patriarcal no se les 
pueda sindicar con criminalidad.  Aun así, la violación de la ley divina es una 
transgresión que siembra una incertidumbre trágica en la memoria histórica de la 
colectividad, y, curiosamente, son las mujeres arquetípicas de la tragedia, las 
únicas que valoran el motivo del principio de acción patriarcal, como algo impío, 
arbitrario y contraproducente.   
                                                 
51ESQUILO. Agamenón. v.126. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 164.  
52 El texto se refiere sin duda a Clitemnestra, el símbolo peyorizante de la ley divina que le produce 
espanto al dominio patriarcal.  
53 ESQUILO. Agamenón. v.155. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid 2006. Pág. 165.  
54 Agamenón.  
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El sacrificio de Ifigenia deja una sensación de impiedad en el ambiente, 
porque sus motivos no son problematizados con propiedad por Esquilo. Este vacío 
argumental replica la intuición colectiva de un conflicto irresoluto entre las 
potencias éticas del fuero interno y las prescripciones morales de las instituciones. 
Dicha vaguedad en la valoración de lo impío, se podría corregir comprobando, 
jurídicamente, que el homicidio instrumental de Ifigenia no fue un crimen, y que, 
aquellos que lo desaprueban, son herederos de una forma errática de concebir la 
vida, por lo tanto, deben ser re adoctrinados. 
Esquilo complementa el mito Hesiódico con un principio democrático de la 
Polis, para depurar a la moral patriarcal de su dilema ético, en nombre de la 
colectividad: “Entonces el mayor de los reyes habló y dijo así: ‘Grave destino lleva 
consigo el no obedecer, pero grave también si doy muerte a mi hija- la alegría de 
mi casa – y mancho mis manos de padre con el chorro de sangre al degollar a la 
doncella junto al altar. ¿Qué alternativa está libre de mal? ¿Cómo voy yo a 
abandonar la escuadra y a traicionar con ello a mis aliados? Sí, lícito es desear 
con intensa vehemencia el sacrificio de la sangre de una doncella para conseguir 
aquietar los vientos. ¡Que sea para bien’ ”55. Con este argumento el autor formula 
la conveniencia de la subordinación de lo privado en función de lo público, y la 
justicia divina obtiene un principio para independizarse de la idea consanguínea de 
lo justo. 
Los poetas griegos nos han inculcado una visión trágica del mundo, en la 
que los premios de la gloria son caprichosos y áltamente circunstanciales. La vida 
es efímera, y no es motivo de sorpresa que dentro de nuestro suspiro existencial 
nos sintamos abrumados, cuando el devenir nos premia con abundancia. 
Naturalmente, nos asalta la idea de que el orden cósmico ha decidido alinearse 
con los vectores de nuestra prosperidad. En el caso de la Polis naciente, esta 
ilusión antropogónica se trasmuta en un principio político que conmina al sacrificio 
de todo afecto filial en función de la institucionalidad. La idea de la abnegación 
                                                 
55 ESQUILO. Agamenón. v. 205. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 167.  
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ética en beneficio de la moral patriarcal, es un principio de la religión del dominio, 
no de la democracia.  
Agamenón, es el primer acto de una trilogía diseñada por Esquilo para 
exponer, admisiblemente, la superación racional de lo arquetípico.  El trágico 
sincretiza el mito alrededor de la afrenta máxima en contra del derecho patriarcal: 
el asesinato del rey Agamenón. Dramatiza la muerte del patriarca a manos de una 
mujer pasional y carente de virtudes cívicas, y de paso, simboliza la posible 
muerte del orden patriarcal bajo los designios de la ley divina.  No obstante, el 
actuar de Clitemnestra observa motivos arquetípicos que coinciden más con sus 
dolores de madre56 que con sus impulsos eróticos, o con sus especuladas ansias 
de poder.  
De hecho, sentimos que este primer acto ilustra las consecuencias políticas 
que el dominio patriarcal debe asumir eventualmente, cuando su arreglo hacia el 
conflicto externo demanda la represión de los afectos filiales.  Sabemos que estos 
sentimientos son una manifestación natural y restitutiva del valor primordial de la 
ley divina; la consanguineidad matriarcal. La muerte de Agamenón a manos de su 
esposa Clitemnestra, no es la peor consecuencia política de la afrenta filicida 
asumida por el rey, en beneficio de su dominio: “CLITEMNESTRA.- En el día de 
hoy ya los aqueos son dueños de Troya. Pienso que en esa ciudad se echan de 
ver voces que no son concordes. Si en la misma vasija pusieras vinagre y aceite, 
les podrías llamar enemigos, porque cada uno se mantiene aparte del otro. Del 
mismo modo es posible oír en sentido distinto las voces de los conquistados y sus 
vencedores, por el doble valor del suceso. De un lado, gente que se abraza en el 
suelo a los cadáveres de los maridos y los hermanos, o hijos que hacen lo propio 
a los cuerpos de quienes los engendraron y ya eran ancianos y todos hacen salir 
                                                 
56 “CLITEMNESTRA.- Dictas ahora como sentencia mi destierro de la ciudad, el odio de los 
ciudadanos y maldiciones a gritos del pueblo; pero no te enfrentaste antaño a este hombre que, sin 
darle importancia, como si se tratara de matar una res entre los rebaños de hermoso vellón, 
cuando súper abundan las ovejas, sacrificó a su propia hija, mi parto más querido, como remedio 
contra los vientos de Tracia. ¿No hubieras debido desterrar a ése de este país en expiación de su 
crimen?”. ESQUILO. Agamenón, v. 1413.  Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006.  Pág. 
216.   
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de su cuello, que ya ha perdido la libertad, gemidos por la muerte de sus seres 
más queridos.”57    
 Curiosamente la colectividad, que se alegraba en “clave democrática” con 
la partida de sus naves, también se vería irremediablemente afectada en sus 
afectos arquetípicos por el costo vital del triunfo. “¿Por qué lamentarlo? Pasaron 
las penas. Y una vez pasadas a los que están muertos ya no les preocupa ni el 
que nunca de nuevo se pondrá en pie; y para nosotros los que quedamos del 
ejercito argivo, tiene mayor importancia el provecho obtenido, sin que lo mengüe 
aquel sufrimiento… ¿Qué necesidad hay de hacer la cuenta de los que murieron y 
que el vivo sufra por el rigor de la mala fortuna?”58.  
Este discurso del heraldo que anuncia la llegada triunfal de Agamenón, 
pretende matizar los eventos aterradores que marcaron el viaje a casa. Siendo 
interrogado por el corifeo, el Heraldo admite que no sabe nada de Menelao. 
¿Cómo es posible que el heraldo del ejército conquistador desconozca el paradero 
de uno de sus generales triunfantes? Inmediatamente nos enteramos de que una 
tempestad se abatió sobre la armada Atrida en su retorno, posterior a la masacre 
de Troya.  
Estos sucesos podrían interpretarse contraproducentemente, pues, el relato 
hace pensar que las fuerzas cósmicas primordiales, eternas antagónicas como lo 
son el viento, el agua y el fuego, se conjuraron para castigar a los griegos, lo cual 
influiría nefastamente en la percepción útil del sentir antropogónico.  Tal vez la 
invasión de Troya no contaba con el beneplácito de los dioses, pues, todos los 
hijos del reino Atrida se extraviaron o murieron ahogados, mientras su rey vivió 
para escuchar los peanes de su victoria entre llantos. ¿Quiénes son estos dioses 
que le conceden la gloria al patriarca y no a los que perecieron procurándosela? 
¿Cómo justificarlos cuando la victoria reclama la aniquilación de los hijos? 
“¿Heraldo.- De qué manera mezclaré yo lo que es agradable con las desgracias, 
                                                 
57 ESQUILO. Agamenón, v. 320. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 172. 
58 ESQUILO. Agamenón, v. 570.  Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 181.   
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relatando la tempestad que no sin la ira de los dioses hubieron de sufrir los 
aqueos?”59.  
Lo cierto dentro del relato, es que la nave del mayor de los Atridas fue la 
única que logró fondear a salvo, y que las fuerzas cósmicas castigaron al 
patriarcado del dominio con la aniquilación de su linaje. ¿De qué manera se puede 
conciliar democráticamente, y de buena gana, la subordinación del afecto 
arquetípico al dominio teleológico, cuando el triunfo del padre de la Polis depende 
de la aniquilación de sus hijos?  
Finalmente, diremos que el motivo del proceder de Clitemnestra aparenta 
ser el mismo motivo del enojo de las deidades cósmicas con los padres 
desnaturalizados, por lo tanto, sería impropio reducirlo a un vicio individual de esta 
mujer perversa.  El “sacrificio”60 de Ifigenia es la afrenta arquetípica que Esquilo 
emplea para ilustrar la primacía de lo público sobre lo privado: “Que una sola 
herida ha sufrido la ciudad entera, que de muchas casas han sido arrancados 
muchos guerreros por el doble látigo tan grato a Ares, calamidad de doble punta y 
yunta sangrienta –“61. Es por ello que la afrenta en contra de la consanguineidad, 
valor universal identificado por la ley divina, tiene consecuencias disolutivas de lo 
público. La ley divina se cobró la muerte de su hija Ifigenia con la vida de los hijos 
del nomos, que ante todo son hijos de la consanguineidad, razón por la cual el 
retorno triunfante del rey Atrida, es un motivo de malestar para las familias de 
Micenas62.  
 
3.4.2. Las Coéforas, o la corrección de la hybris matriarcal por efecto del    
matricidio 
En la primera tragedia se introdujo la antagonía entre lo privado y lo público, 
dilema típico de los principios de la acción democrática en la Polis Esquilea. 
                                                 
59 ESQUILO. Agamenón, v. 648. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 185.  
60 Un homicidio arbitrario bajo la perspectiva materna de Clitemnestra.  
61 ESQUILO. Agamenón, v. 640.  Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 184.  
62 Lugar del palacio de los Atridas.  
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También vimos como se plantea la existencia conspicua de una incongruencia 
fundamental entre los afectos arquetípicos y el arreglo de la Polis hacia el conflicto 
externo; es un empate democrático que debe ser superado dentro del imaginario 
colectivo. Por eso afirmamos que la Orestiada es una secuela complementaria del 
mito Hesiódico, o lo que los estudiosos llaman una teogonía, que observa un 
trasfondo jurídico.   
En este segundo asalto denominado Las Coéforas, el criterio central 
empleado por el trágico para establecer la inferioridad ética de la ley divina en 
relación con la moral patriarcal no es otro que el de la desnaturalización de todo lo 
femenino propuesta en La Teogonía63. El autor se hace de dos ártifex del 
sincretismo Hesiódico para argumentar la inexistencia de valores humanos en lo 
pre político. El primero es el de la destrucción de la creencia arquetípica en la 
maternidad cósmica de todo lo existente, con lo que la ley divina se ve “deportada” 
al ámbito de lo no humano, y, en consecuencia, desligada causalmente del tiempo 
institucional, y de la memoria histórica de la Polis patriarcal64. El segundo criterio 
pretende institucionalizar la desnaturalización de los afectos propios de la 
maternidad, y Esquilo lo deriva de la visión estereotipada de la mujer terrenal, 
siendo la primera de ellas el azote primordial del mundo patriarcal según 
Hesíodo65, y el apéndice carente de virtudes, pero necesario, para incubar la 
progenie política de acuerdo a lo consignado por Aristóteles66.  
Nos parece relevante destacar algo muy curioso en la manera como Esquilo 
construye su discurso, y es que, la mayoría de sus argumentos destinados a 
                                                 
63 HESÍODO. La Teogonía. Ediciones Brontes. Madrid, S.L. 2013 
64 Recordemos que la primera captación griega del mundo supone la aparición independiente de lo 
humano, lo no humano y lo divino a partir del caos captado como vació e indeterminable.  
65 Ver pie de página 29, Pág. 48. 
66 “Entre los bárbaros, la mujer y el esclavo ocupan el mismo rango.  La causa de esto es que 
carecen de elementos gobernantes por naturaleza.  Así que su comunidad resulta de esclavo y 
esclava. Por eso dicen los poetas: ‘justo es que los griegos manden a los barbaros’, como si por 
naturaleza fuera lo mismo bárbaro y esclavo. De las dos comunidades la originaria es la casa 
familiar, y bien lo dijo Hesíodo en su poema: ‘Ante todo, casa, mujer y buey de labranza.’”. 





peyorizar los afectos arquetípicos matriarcales, vienen sustentados por algún 
sentido práctico de la democracia patriarcal ateniense.   
El principio de acción correctivo con el que Orestes se propone re instituir el 
patriarcado Atrida en Argos es el matricidio. De ahora en adelante la justicia divina 
castigará a la hybris de los afectos matriarcales con esta suprema ofensa en 
contra del valor arquetípico. Siendo Orestes quien introduce este principio de 
acción patriarcal dentro del imaginario democrático, se alza como el protagonista 
de la innovación cultural, y podría asumirse que sobre el recae también la tensión 
trágica. No obstante, es sobre lo acontecido a Ifigenia en la primera obra de la 
trilogía que se establece el nudo de la tensión, y, aun así, el autor no procede a 
problematizar el asunto en Las Coéforas, provocando un vacío conspicuo en su 
hilo discursivo.  
Clitemnestra fue asesinada por su hijo. Irónicamente, el referente de su hija 
Ifigenia se ha evaporado inexplicablemente dentro del relato, con lo que Esquilo 
da por superada la influencia arquetípica de ambos personajes. Partiendo de esta 
petición arbitraria y filicida, el autor procede a racionalizar la desnaturalización de 
la ley divina, y no parece importarle que en la primera tragedia de la trilogía se 
haya establecido que el homicidio de Agamenón pudo ocurrir en respuesta al 
sacrificio político de Ifigenia. Con esta, es la segunda vez que Esquilo desafía a la 
ley divina asesinando las formas representativas de la consanguineidad matriarcal, 
simbolizadas inicialmente por el vinculo afectivo y consanguíneo entre la hija y la 
madre, que a su vez se extiende  al de las esposas y hermanas del linaje 
patriarcal.  
En consecuencia, después de la desaparición fortuita de estos dos 
personajes dentro del hilo narrativo, el efecto trágico se mantiene con alta 
intensidad. Aunque todos los personajes son necesarios para la correcta 
exposición de los motivos argumentales, y para satisfacer los criterios formales de 
la escenificación teatral, deberíamos considerar que, tal vez, la tensión del efecto 
trágico no recae sobre la presencia de ningún personaje en particular. Si todo este 
planteamiento es correcto, ¿Cuál podría ser ese motor impersonal que mantiene la 
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intensidad trágica en el drama esquileo después de la desaparición de las 
antagonistas arquetípicas?  
Pensamos, que en el caso de la Orestiada, el sostenimiento de la tensión 
trágica, posterior a la muerte de la antagonista perversa, no era la potestad del 
autor, y este juicio también se extiende a sus personajes. La tensión se mantiene 
por medio de la intuición o el reconocimiento colectivo de una antagonia 
permanente entre dos fuerzas, que pugnan dentro del imaginario colectivo, y este 
reconocimiento sí es la potestad exclusiva del público. Tal vez La Orestiada triunfa 
también por el malestar colectivo que suscita.  
Luego, el verdadero nudo de la tensión trágica no depende de la excelencia 
literaria del autor - por cierto incuestionable -, ni del influjo prescriptivo de su 
nomos institucional.  La tragedia se llama así porque todos los involucrados 
intuyen y simultáneamente desconocen la naturaleza arquetípica del conflicto que 
embarga su felicidad. Y cuando decimos “todos los involucrados”, no nos 
referimos solamente a los personajes del drama, al autor, o a los espectadores 
que tuvieron la suerte de presenciar su primera escenificación en la bella Atenas. 
Fue la humanidad la que hizo de La Orestiada un patrimonio universal del 
pensamiento político, y ese universo nos incluye a todos los que buscamos en 
Grecia la razón del enamoramiento democrático de los dioses con la condición 
humana.  
 En consecuencia, el verdadero nudo trágico de Agamenón trasciende a 
Las Coéforas, y la expectativa se mantiene en punto álgido gracias a unos 
personajes que aún no hacen parte de la escenificación. La ansiedad que Orestes 
experimenta, no se deriva de la culpa por la comisión del matricidio, pues no la 
siente conscientemente. Son los tormentos que las Erinias habrían de infligirle a 
los que perpetran homicidios consanguíneos, los que le arrebatan el sueño. ¿Qué 
diferencia a estas Erinias de las demás deidades matriarcales, para que Esquilo 
haya proyectado en ellas una coyuntura para la reformulación admisible del 




3.4.2.1 Naturaleza primordial de las Erinias 
“Nacidas de la sangre que cayó sobre la tierra cuando Urano fue mutilado 
por su hijo Crono, son divinidades violentas que desconocen la autoridad de los 
dioses Olímpicos”67. Concebidas de esta forma, las Erinias parecen provenir del 
parricidio, lo cual no solo es anti patriarcal sino también adverso a los artículos de 
la ley divina matriarcal. Pero el mito Hesiódico no habla de parricidio, sino de 
castración o mutilación. Así, los hijos de la primera madre divina neutralizan la 
trascendencia de los usos contra arquetípicos del padre y su horda 
desnaturalizada, impidiendo la continuación de la tiranía patriarcal.  
Rea, la madre mitológica de Zeus, rompe la cadena de parricidios iniciada 
por Crono, hijo de Urano. Luego nos resulta lícito afirmar que las Erinias 
simbolizan la restitución del valor universal y cohesionante de la especie humana: 
la consanguineidad matriarcal. También son, para algunos, la encarnación de los 
remordimientos de la conciencia, o los reclamos restitutivos del inconciente 
colectivo en defensa de sus afectos arquetípicos estropeados. “Son 
personificación de la idea de reposición del orden destruido por el crimen, en 
especial en los miembros de la propia familia o del grupo, tribu o clan.”68  
 
3.4.2.2. Sobre la desnaturalización significativa de la gran madre en Las Coéforas  
Esquilo comprende el potencial cívico de lo que los primeros captadores 
griegos del mundo hicieron con La Teogonía de Hesíodo. Aquellos notaron que el 
primer principio hacia la transmutación útil de los usos matriarcales vigentes, ya lo 
había proporcionado Hesíodo con la síncresis patriarcal de los artículos de la ley 
divina. Esto es lo que hemos llamado antes la inversión de los valores 
matriarcales, en formas útiles para la religión del dominio patriarcal. Pero la pugna 
                                                 
67 GARYBAY K., Ángel María. Mitología griega, dioses y héroes. Editorial Porrúa, 2013. Pág. 114. 
68 Ibíd. Pág. 144. 
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por la desnaturalización y purga de los afectos femeninos, no se libra en el 
areópago, sino dentro del imaginario colectivo.  
La destrucción de la creencia pre política en la maternidad cósmica69 de 
todo lo existente, es una intención que se manifiesta bien temprano en Las 
Coéforas. “Estrofa 2. - Y para este homenaje que no es homenaje, con la 
pretensión de que la libre de desgracias, ¡Oh madre Tierra!, me envía ansiosa, 
una impía mujer (Clitemnestra). Pero tengo miedo de pronunciar esas palabras, 
pues ¿Qué redención existe para una sangre vertida en tierra?”70. Rescatemos 
dos aspectos interesantes en este fragmento.  
La invocación de la madre tierra nos llama poderosamente la atención, pues 
es una abstracción del todo pre política y matriarcal a la que se le pide indulgencia 
para Clitemnestra, por sus acciones en nombre de la ley divina. Lo más llamativo, 
a nuestro juicio, es el significado antitético de esta primera mención de la 
consanguineidad. Siendo un valor de cuño matriarcal, el trágico lo instrumentaliza 
en relación con la sangre vertida del patriarca. De ahora en adelante 
recomendamos mantener presente el hecho de que Clitemnestra no tiene ningún 
lazo consanguíneo con Agamenón, pues, siendo su esposa, no es ni su madre, ni 
su hermana ni su hija. Aun así se le acusa de haber cometido un crimen en contra 
de la consanguineidad.  
Esta contradicción nos permite entrever como Esquilo emprende la 
desnaturalización de los afectos femeninos, partiendo de los Ártifex de género 
propuestos por Hesíodo, y en favor de los linajes masculinos71. Ya sabemos que 
esta reformulación de la consanguineidad fue un principio institucional de la Polis, 
y que nunca fue verdaderamente interiorizado por la totalidad de los sujetos 
políticos, para el aval del dominio ateniense y sus consecuencias. Podemos 
identificar fácilmente varios ejemplos de este axioma de la inversión sincrética a lo 
largo del texto. Citaremos los que a nuestro juicio resultan ser los más ilustrativos. 
                                                 
69 Creencia propia del mito pelasgo pre político. Cf. Capítulo II. 
70 ESQUILO. Las Coéforas, v 648.  Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 235.  
71 Alusión a Clístenes, el reformador de la Gens en Demos.  
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 “Otros ataques de las Erinis me estuvo diciendo que ocurren debido a la 
sangre vertida de un padre – Porque frunciendo el entrecejo ven en las tinieblas 
con claridad – que el tenebroso dardo de los que habitan bajo tierra y exigen una 
expiación por haber caído en el seno de la propia estirpe, y, además, la locura y el 
miedo funesto que surge en la noche, agitan, turban y expulsan de la ciudad a un 
cuerpo maltratado por látigo de bronce […]”72 .  Aquí se anuncia que la función 
original y especifica de las Erinias, la de castigar los crímenes letales entre 
consanguíneos, se extiende ahora a los crímenes letales entre no consanguíneos, 
si la sangre del patriarca es vertida por los designios restitutivos de la ley divina. 
Las furias, que dentro del imaginario colectivo se encargan de castigar a los 
violadores de la ley divina, ahora son conminadas por la justicia divina a obrar 
despojadas de su motivo.  
Presentamos otro ejemplo del axioma de la inversión que pretende 
argumentar la desnaturalización significativa de los símbolos de la ley divina: “Y la 
Erinis, aunque ya no está falta de muerte beberá, como tercera libación, una 
sangre que no tenga mezcla.”73 Con este argumento Orestes concluye la 
justificación del plan que ha urdido para asesinar a su madre y al usurpador 
Egisto, y, de nuevo, la inversión sincrética de la ley divina en favor de la justicia 
patriarcal se manifiesta, solo que esta vez atenta en contra de la impersonalidad 
de las deidades matriarcales establecida por la primera captación griega del 
mundo.  
No es la primera vez que Esquilo camina peligrosamente por la cuerda floja 
que ha tendido para salvar la brecha entre lo arquetípico y sus ártifex 
institucionales, pues esto de la impersonalidad significa, que las deidades 
matriarcales no habrían de solicitar ni aceptar libaciones para expiar ofensas que 
no estén relacionadas con la preservación de la consanguineidad matriarcal. 
Dentro del imaginario colectivo, su impersonalidad cósmica no puede alinearse 
con ninguna solicitud antropogónica particular, pues ellas tampoco reconocen, ni 
                                                 
72 ESQUILO, Las Coéforas, v. 284. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 244.  
73 ESQUILO, Las Coéforas, v.  648. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 256.  
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la antigüedad, ni el fuero moral de los dioses olímpicos y sus instituciones 
terrenales.  
Habíamos planteado antes, que el segundo criterio para la 
desnaturalización de la ley divina matriarcal, es derivado por Esquilo de la visión 
estereotipada y peyorativa de la primera mujer terrenal74 acuñada por Hesíodo. La 
proscripción religiosa de lo femenino en Hesíodo se complementa con la 
peyorización de la mujer terrenal y el significado contra patriarcal de su acción en 
La Orestiada. Clitemnestra es el objeto de un ataque de género mordaz, pues su 
propia hija es la que habla mal de los motivos que la llevaron a cometer el 
homicidio de Agamenón. “¡Que venga aquí Orestes – te ruego – por una fortuna 
feliz! Y escúchame, padre, concédeme que llegue yo a ser mucho más casta que 
lo es mi madre, y más piadosa con mi mano.”75  
Claramente para Electra, el tema de Ifigenia nunca fue motivo suficiente 
para comprender las acciones de Clitemnestra. Es un expediente cerrado de 
súbito por Esquilo, para codificar las acciones de esta mujer en correspondencia 
con sus vicios pasionales y no con el ultraje de los afectos arquetípicos.  
Este segmento del discurso también instituye otra forma democrática 
patriarcal. La mujer ideal en la que Electra desea convertirse es la misma mujer 
deseada por Polis, moldeada en su albedrío por los Ártifex institucionales. En 
efecto, Electra es fanática de la figura patriarcal, su autonomía ética se reduce al 
cumplimiento de las prescripciones pseudo-arquetípicas de género, y se siente 
más que dispuesta a reprimir los reclamos de su herencia matriarcal sin reparos 
afectivos. “Electra.- […] ¡Oh dulce rostro a quien amo por cuatro motivos! 
Forzosamente eres acreedor a que te llame padre, en ti también recae el amor de 
la madre – a ella la odio justamente – y el de mi hermana, sacrificada sin piedad, y 
eres para mí el hermano en quien puedo confiar, el único que me respeta.”76 
                                                 
74 Pandora. 
75 ESQUILO. Las Coéforas, v. 140. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 239.  
76 ESQUILO. Las Coéforas, v. 239. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 242.  
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 La redefinición del amor filial como un afecto contra institucional, es otro 
principio de la democracia patriarcal que se filtra en el discurso.  Es una 
desnaturalización de los lazos afectivos arquetípicos, que le permite al patriarca 
del relato “investirse” políticamente con la expiación de la gran madre. Lo mismo 
debería ocurrir en la Polis con la interiorización colectiva del mito Esquileo, siendo 
el estado aquel padre llamado a superar racionalmente el conflicto irresoluto entre 
la ley divina y la justicia ateniense, por efectos del amor institucional.  
Hallamos otro ejemplo mucho más provocativo de la polarización 
instrumental del carácter de la mujer. Esquilo establece una analogía entre la   
acción perversa de Clitemnestra, y las de varias mujeres calamitosas reconocidas 
por el trágico como símbolos históricos de la hybris matriarcal. La 
desnaturalización de lo femenino también tiene por objeto la corrección útil de la 
memoria histórica, para soportar la independencia del tiempo institucional de la 
Polis y la de su teleología. “Entre todos los crímenes, ocupa el primer puesto – 
según el relato – el que ocurrió en Lemnos. Aun lo llora el pueblo como un suceso 
abominable y, desde entonces, todos comparan sus propias desgracias con el 
dolor Lemnio. Pero, por esa mancha, odiosa a los dioses, se extinguió esa raza y 
fue despreciada por los mortales, pues nadie respeta lo que es detestable para los 
dioses.”77  
La analogía establecida por Esquilo entre su Clitemnestra y las mujeres de 
Lemnos podría ser una falacia. Dentro de las razones que motivaron los eventos 
acontecidos allí, no logramos identificar esa afrenta específica en contra de la 
consanguineidad divina que detona la furia homicida de Clitemnestra, el asesinato 
de su hija Ifigenia. De hecho, las mujeres de Lemnos masacran a sus maridos por 
cuestiones de infidelidad y abandono del hogar, lo que a lo sumo podría 
extenderse a una afrenta en contra la progenie de la Gens.  El autor ve en las 
pasiones de las mujeres de Lemnos, desbordas por el vicio de los celos, una 
oportunidad para criminalizar el significado arquetípico de la muerte de Agamenón.         
                                                 
77 ESQUILO. Las Coéforas, v. 632. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 258. 
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El “homicidio” cometido por la hija78 de Tíndaro es un acto “impío”, porque cercena 
el linaje del dominio para el cual fue instituida la justicia divina. Si la influencia de 
lo femenino fue lo que le permitió usurpar el reino de los Atridas a Egisto, también 
podría inclinar la balanza antropogónica del conflicto externo en favor de los 
enemigos de la Polis79.  
Para darle cierre a este segmento, diremos que la intuición del conflicto 
irresoluto por parte del espectador, se acrecienta cada vez que Esquilo intenta 
racionalizar la inversión teleológica de lo matriarcal con sincretismos religiosos 
patriarcales. Puede que sus analogías cumplan con el despliegue lógico de los 
criterios demandados por la polis. Pese a ello, el malestar ético que se replica en 
cada uno de sus argumentos de género, podría ser interpretado como el producto 
de la inversión de lo matriarcal para los efectos de la teleología patriarcal, sólo si 
admitimos que la tendencia restitutiva del inconciente colectivo entorpece el 
despliegue práctico de dicho axioma en aras del dominio.  
Entendemos que es la restitución del valor cardinal de la ley divina, y no la 
superación o la negación instrumental del mismo, la verdadera tendencia universal 
del inconciente colectivo. En consecuencia, lo que el discurso Esquileo soporta, 
resulta insuficiente para promover la negación democrática de los afectos 
arquetípicos en la Polis, pues carece de coherencia antropológica y anímica. 
  
3.4.3. Las Euménides, o el proyecto democrático para la proscripción útil de la Ley 
Divina matriarcal 
Clitemnestra ha sido ajusticiada por su hijo Orestes siguiendo las órdenes 
de Apolo, quien le promete la expiación de sus actos en Atenas, y le ofrece 
protección en contra de las Erinias. El símbolo terrenal de la mujer carente de 
virtudes recibe el castigo decretado por la justicia divina patriarcal, y con su muerte 
                                                 
78 Clitemnestra. 
79 Los espartanos en tiempos de Esquilo.  
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tendrían que sucumbir también los ecos arquetípicos de sus reclamos80. No 
obstante, la madre fallecida retorna del Tártaro en forma de sombra, para 
despertar a las Erinias, quienes han caído rendidas por el sueño apolíneo, 
descuidando a Orestes y fracasando con el cumplimiento de su función primordial.  
Nos llama fuertemente la atención que los reclamos arquetípicos de 
Clitemnestra hagan temblar al mundo de lo humano desde el ámbito de lo no 
humano, y que la sombra del rey Agamenón no haya sido la que acuda en auxilio 
de su suplicante, el matricida Orestes. “El mitógrafo entiende que las vengativas 
Erinias advirtieron a Zeus que no castrara a Crono con la misma hoz, pues su 
función original era vengar las injurias infligidas solamente a una madre, o a quien 
suplicaba la protección de la diosa del hogar, pero nada relacionado con el 
padre.”81  
Aquí Graves nos ofrece una interpretación mitológica, de la tendencia 
restitutiva del inconciente colectivo encarnada por el obrar de Clitemnestra; sus 
reclamos arquetípicos trascienden las barreras82 impuestas por la muerte y la 
primera captación griega del mundo,  y revelan la influencia de los afectos de la 
ley divina sobre el principio de acción patriarcal. No sabemos si este riesgo fue 
calculado por Esquilo para acrecentar la tensión dramática de su obra, pues pocos 
se han aventurado a interpretar el significado anímico de la sombra de 
Clitemnestra proyectada en Las Euménides.  
Gracias a este evidente vacío hermenéutico, y al triple enfoque 
interdisciplinario, nos sentimos aptos para discutir la naturaleza arquetípica del 
espectro de Clitemnestra, partiendo de la siguiente teoría: Siendo el inconciente 
colectivo una facultad universal que tiende a reproducir lo fundamental de la 
asociación humana desde la dimensión estética, la sombra de Clitemnestra podría 
interpretarse como una ficción que simboliza su tendencia a restituir el valor 
fundamental agredido.  
                                                 
80 El sacrificio impío de su hija Ifigenia es una afrenta mayor para la Ley divina.  
81 GRAVES, Robert. Los mitos griegos 1 y 2. Alianza Editorial 2014, Pág. 54. 
82 La génesis tripartita e inconexa del mundo decretada por la Primera captación griega del mundo, 
a saber, el mundo de lo humano, el de lo no humano, y el ámbito de lo divino. 
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Podría objetársenos, como ya lo hizo un gran amigo académico, que dentro 
de nuestra discusión relacionada con los arquetipos Jungianos, habíamos 
establecido que el inconsciente colectivo no contiene un magma de 
representaciones idénticas que se hayan inmanentemente “ahí”, al alcance de 
todos, y que la nueva manifestación de Clitemnestra, por ser una representación 
con propiedades magmáticas83, no constituye una analogía válida para la 
tendencia restituyente del inconciente colectivo. No obstante, es la forma en que 
se manifiesta de nuevo el reclamo de “Clitemnestra” lo que le otorga coherencia a 
nuestra teoría.   
Recordemos que esta nueva manifestación, no es en realidad Clitemnestra 
sino su sombra. Es una forma impersonal, carente de rostro, y su reclamo 
comporta una exigencia arquetípica de restitución del valor agredido, a diferencia 
de las razones frívolas y pasionales que motivan el asesinato de Agamenón, 
según lo elaborado por Esquilo en Las Coéforas84. En otras palabras, lo que saca 
del sopor a Apolíneo a las Erinias, es que su función es arquetípica, y que, por lo 
tanto, su cumplimiento no puede ser contenido por ningún ardid85 de la justicia 
olímpica.  
En defensa de Esquilo diremos que nunca tuvo la posibilidad de explorar los 
aspectos arquetípicos de la psicología social, pero sí logró identificar sus efectos 
nocivos dentro de la Polis. Esquilo está comprometido con la tarea del dominio 
político, y percibe un malestar colectivo generado por la teleología bélica y sus 
tropiezos antropogónicos.  Entiende que la salvación de la ciudad depende de la 
supervivencia de sus instituciones, y que el destino de estas últimas se atiene a la 
conservación del dominio ateniense sobre el mundo griego. Se aviene una guerra 
inevitable entre los áticos y los espartanos, por lo que urge constituir alianzas 
indisolubles con los demás vecinos. Para los Áticos prima la necesidad de 
                                                 
83Según la primera captación griega del mundo, el magma de Representaciones Inconexas y 
carentes de valor, se manifiestan idénticamente en las mentes de los individuos de una comunidad, 
sin reparar en la experiencia y sus procesos de significación.   
84 En Las Coéforas el tema de Ifigenia ya no cumple una función dramática dentro del relato, pero 
es lo que en realidad mantiene la tensión trágica.  
85 El sueño es una potencia Apolínea y oracular. 
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mantener la alianza recientemente establecida con Argos, sin duda por sus 
beneficios geopolíticos86 .  
Esquilo ha detectado un sentimiento de pesadumbre colectiva dentro de la 
ciudad, e intuye su relación con la descrecencia del sentir antropogónico ante el 
prospecto del fracaso bélico. Tengamos en cuenta que el autor vive en un mundo 
al que le cuesta separase de los dioses para emerger de manera autónoma. A 
diferencia de los captadores jurídicos del mundo griego, la población requiere del 
aval sacro para la admisión de la teleología institucional. En consecuencia, la 
superación de la tensión trágica producida por el conflicto irresoluto dentro del 
imaginario colectivo, reclama la aparición antropomorfizada de otra deidad 
femenina que argumente en favor de la justicia divina. 
 
3.4.3.1. Naturaleza pre política de Atenea 
“Era una diosa pre helénica, con seguridad casi absoluta. Protectora de la 
ciudad y el pueblo, con su soberano a la cabeza, es lo que parece insinuar la 
documentación arqueológica y grafica de Micenas.”87 Atenea fue una deidad pre 
olímpica antes de la síncresis mitológica producida por Hesíodo, pero en esta 
concepción, aparenta ser una diosa patriarcal previa a la primera captación griega 
del mundo. No obstante, existen noticias de su origen matriarcal en la cosmogonía 
pelasga, muy diferentes a las admitidas por el mito Helénico: “En la versión 
pelásgica nace en Libia, junto al lago Tritonio. La hayan, la crían, y la hacen fuerte 
tres ninfas de Libia que andan vestidas por pieles de cabra.”88 
Es interesante ver que ni la diosa Atenea - que de hecho es de origen 
griego pero sólo en nombre - ni las Erinias, son productos de la experiencia 
ateniense, al provenir de la síncresis Hesiódica89.  Las versiones Esquileas de 
                                                 
86 Argos comparte el Peloponeso con Esparta, y se interpone geográficamente entre los 
Lacedemonios y los atenienses.   
87 GARYBAY K., Ángel María. Mitología griega, dioses y héroes. Editorial Porrúa, 2013. Pág. 25 
88 GARYBAY K., Ángel María. Mitología griega, dioses y héroes. Editorial Porrúa, 2013. Pág. 26 
89 La síncresis Hesiódica fuente de la primera captación griega del mundo y no una de sus formas. 
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estas potencias pre políticas, son ambas ártifex o desnaturalizaciones 
premeditadas del valor universal90  de lo femenino, desvinculadas de sus 
significaciones mitológicas primigenias.     
La Atenea de Esquilo es el modelo de la mujer ideal para el sostenimiento 
incondicional del conflicto externo y la proscripción de sus dolores internos.  Por 
ser la diosa institucional de la razón bélica, su obrar no depende de los afectos 
maternos, pues, ella tampoco es heredera de las tinieblas arquetípicas que 
marcan el carácter anti cívico de las hijas del útero. Con este nuevo modelo o 
ártifex de la mujer política, y aprovechando circunstancialmente la creencia 
antropogónica que le otorga fuero a lo divino sobre los asuntos humanos, Esquilo 
se propone solucionar la evidente contradicción instrumental intuida 
colectivamente entre lo arquetípico y lo teleológico. 
Sin embargo, cuando la justicia divina, encarnada por Atenea, pretende 
hacerse útilmente de la indelebilidad del sentir antropogónico, mientras desvirtúa 
la creencia generalizada en una relación causal de aquel con los valores de la ley 
divina, el conflicto irresoluto se reproduce como una colisión entre la ética 
arquetípica de los afectos, y la moral bélica que aboga por desterrarlos.  
A continuación procederemos con el análisis de la “superación” del conflicto 
irresoluto en Las Euménides, observando los mismos criterios que venimos 
desarrollando, pero prestándole mayor atención a la utilidad jurídica de la 
desnaturalización de los afectos arquetípicos, en la justicia divina patriarcal 
avalada por Atenea.  
 
3.4.3.2. ¿El juicio de Orestes, o el enjuiciamiento de Las Erinias?  
   La hybris del dominio se maquilla con tintes democráticos para 
instrumentalizar los valores arquetípicos en su haber. Orestes es trasmutado 
                                                 
90 Ver capítulo II, y la negación sincrética del valor matriarcal dentro de las representaciones pre 
políticas asimiladas por el mito Hesiódico.  
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físicamente91 por los panteónicos después de acometer el célebre matricidio de 
Clitemnestra. Los dioses Olímpicos le prometen la expiación de su afrenta en el 
templo de Atenea, lejos de su tierra92 , y es allí, en un reino extranjero, donde los 
afectos arquetípicos tradicionales que lo llevan a la locura quedarían sin efecto 
prescriptivo por el ritual expiatorio de la justicia divina.  La pluma Esquilea se auto 
inviste con autoridad mitológica, y su intención apunta con afán a la exclusión de 
las Erinias, y su fuero universal, del tiempo institucional ateniense.  
“Pitia.- Pero estas se ve que carecen de alas, son de color negro y en todo 
repugnantes: roncan con resoplidos repelentes y de sus ojos segregan humores 
odiosos. El orden justo exige que no se acerquen a las estatuas de dioses ni a 
moradas de seres humanos. No conozco la raza de esta gente ni que tierra 
presume de haberla criado sin sufrir daño alguno ni sufrir su esfuerzo después.”93  
Este aparte comienza con un agravio estético en contra de la ley divina; La 
apariencia monstruosa y repugnante de Las Erinias esquileas las aleja de la 
belleza apolínea clásica. La desnaturalización estética de lo femenino va de la 
mano con la proscripción institucional de sus artículos, por lo que el trágico afirma 
que el orden correcto de la sociedad no debe permitir que las Erinias se acerquen 
con su ley divina a las instituciones políticas, representadas aquí por los templos y 
las estatuas, ni al oikos ateniense, la última morada de la ley divina. Finalmente la 
independencia legística pretendida por el tiempo institucional ateniense, se 
beneficia con la exclusión de los pueblos pre políticos y su nomoi matriarcal de la 
memoria histórica institucional. La Pitia, quien transmite los Oráculos olímpicos y 
ostenta todo su saber del mundo, desvirtúa la existencia fáctica de aquellas razas 
matriarcales.   
Ahora que las Erinias han sido despojadas de belleza y de fundamento 
cultural, la ley divina queda tentativamente sustraída de su trascendentalidad 
religiosa, y de toda influencia sobre el sentir antropogónico.  Acto seguido, Esquilo 
procede a desvincularlas de la noción de consanguineidad y su plano afectivo, no 
                                                 
91 De Argos a Atenas. 
92 Argos 
93 ESQUILO. Las Euménides, v. 55. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 284.  
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sin antes replicar una exhortación trágica: “Coro. Estrofa 1.- Ahora será el 
momento de la aniquilación que acarrearan unas leyes nuevas, si llega a triunfar el 
derecho y la culpa de este matricida […] ¡Muchos auténticos sufrimientos de 
heridas causadas por hijos aguardan a padres a partir de ahora a lo largo del 
tiempo!”94. Lo anterior nos advierte de las consecuencias disolutivas que le siguen 
a la desnaturalización política de lo femenino, en un núcleo social organizado 
democráticamente, y sin duda este aviso proviene de la tradición pre política, y sus 
significados vigentes dentro del imaginario colectivo en tiempos clásicos.   
En efecto, si la aniquilación mitológica de la ley divina y sus significados es 
proyectada por Esquilo como el valor genético de todas las formas de la justicia 
divina ateniense, ¿Cómo es posible que en el despliegue de sus formas 
democráticas proporcionado por La Orestiada se haya visto atacada y cuestionada 
en la validez antropogónica de su valor? Pensamos que la caracterización de la 
mujer política encarnada por la diosa Atenea fue una desnaturalización de género 
problemática, en tanto que su admisión colectiva dependía de criterios “subjetivos” 
de valoración sin prejuicios políticos. Estos criterios, que corresponden a los 
afectos arquetípicos, hallaron sin duda su propio espacio discursivo dentro del 
teatro. 
Pensamos que Esquilo intuía todo esto rudimentariamente, y que intuía que 
los demás también lo intuían; era entonces una intuición colectiva que debía 
instrumentalizar muy diplomáticamente. Tal vez por ello es que al final del 
segundo asalto95 le concede un empate técnico a lo matriarcal en su pugna con la 
justicia patriarcal, empate que se rompe de manera controversial en Las 
Euménides. “Atenea.- Esta es mi misión: dar el veredicto en último lugar. Voy a 
agregar mi voto a los que haya a favor de Orestes. No tengo madre que me 
alumbrara y, con todo mi corazón, apruebo siempre lo varonil, excepto a casarme, 
pues soy por completo de mi padre.”96     
                                                 
94 ESQUILO. Las Euménides, v. 490. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 303.  
95 Al final de Las Coéforas.  
96 ESQUILO. Las Euménides, v. 734. Esquilo Tragedias, Editorial Gredos. Madrid, 2006. Pág. 313.  
90 
 
Esquilo redondea su presentación de la superación de los afectos 
arquetípicos banalizando los afectos propios de la maternidad, y desnaturalizando 
la función procreativa de la mujer: “No es la que llaman madre la que engendra al 
hijo, sino que es solo la nodriza del embrión recién sembrado. Engendra el que 
fecunda, mientras que ella solo conserva el brote – sin que por ello dejen de ser 
extraños entre sí – con tal de que no se malogre una deidad.  Voy a darte prueba 
de este aserto. Puede haber padre sin que haya madre. Cerca hay un ejemplo, la 
hija de Zeus Olímpico. No se crió en las tinieblas de un vientre, pero es un retoño 
cual ninguna diosa podría parir.”97 
La consanguineidad patriarcal es deliberadamente ingrata con los valores 
matriarcales. Cuando el individuo masculino de la Polis madura y asume su 
potencialidad política, presume el haberse hecho adulto en la valoración del 
mundo, por la obra prescriptiva de sus instituciones, prescindiendo de los afectos 
arquetípicos maternales. “Madre” no es solo la incubadora impersonal e 
instrumentalizable de los relatos esquileos. El término fue una adquisición de la 
Gens pre política, y sabemos que observa una trascendencia semiótica y afectiva. 
El término “madre” carecería de significado universal si no comportase el afecto 
pre histórico con el que la primera captación matriarcal del mundo lo supo investir 








                                                 





 El problema político y jurídico que hemos desarrollado a lo largo de este 
trabajo tuvo por objeto, como hemos sostenido, resaltar cómo la ley materna, 
entendida como un nomoi primordial para toda la dimensión asociativa de la 
humanidad, fue reprimida y enajenada tomando la Polis ateniense, como inicio de 
su tiempo institucional, el diagnóstico de la realidad que le representaba la 
posibilidad de asumir el dominio político del mundo griego. Sin embargo, nos 
propusimos desarrollar una interpretación que no plantease pensar el pasaje del 
derecho materno al patriarcal como una supresión natural del uno sobre el otro. 
Por ello, rastreamos en Hesíodo su creencia de un Zeus no-autogenerado. El 
reconocimiento de una procedencia ligada a la naturaleza femenina, a la que le 
debe su vida y su posibilidad de reinar en el Olimpo, nos permitió establecer que, 
por efecto de una síncresis con el pensamiento pre político, se replica el eterno 
conflicto irresoluto entre lo arquetípico y lo teleológico entre las instituciones 
democráticas auto instituidas por la Polis. La primera captación griega del mundo 
fue la que promovió la viabilidad jurídica de esta desnaturalización de lo sacro 
femenino, a titulo de fundamento del civismo patriarcal.  
 Ese choque irresoluto entre la moral del dominio y la ética de la 
consanguineidad primordial se hace presente como una constante dentro de la 
cadena de expresiones estéticas reflejadas por La teogonía. No obstante Hesíodo 
la ilustra a manera de superación de una tiranía femenina primordial, característica 
de la existencia caótica y no humana, por la irrupción sincrética y moralizante de la 
figura patriarcal.  Elaborando los vectores políticos del mundo producido por 
Hesíodo, Esquilo desarrolla la doctrina del derecho patriarcal, involucrando 
personajes arquetípicos y anti-arquetípicos dentro de sus planteamientos. En 
efecto, este hombre clásico creyó someter políticamente a la ley divina con su 
teogonía institucional. Buscó excluirla de toda influencia simbólica en el derecho. 
Sin embargo, como hemos visto, no se logró silenciar el reclamo insistente de lo 
femenino; éste siempre halló su voz bajo un fundamento estético, como lo fueron 
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los mitos pre políticos, y en su momento la tragedia ateniense. La ley divina 
primordial ha de ser la de Gea y Rea, ambas madres, y éticamente dispuestas a 
oponérsele al padre desnaturalizado y los usos contra filiales de su dominio. 
 Arrogantes en género y débiles en virtud, los hombres excepcionales de la 
Polis confinaron a la mujer en un Oikos, para que no estorbase su carrera hacia la 
gloria o, al menos, para que su amada existencia no los obligase a cuestionarse 
más allá de los motivos de sus actos. La poesía, por su parte, nunca pudo 
prescindir de la feminidad arquetípica primordial, como se prescindió de ella en lo 
político. Negada como ser igualmente pensante, la mujer era, de hecho, temida 
como potencia crítica de un telos guerrero desbordado, epopéyico y pseudo 
arquetípico, que amenazaba la forma vida instituida en las acrópolis.  Para 
nosotros, la importancia de lo sacro femenino radica en que éste representa la 
vida, no vista como un fenómeno accesorio y circunstancial de lo útil, sino sentida 
como sabiduría heredada, la única garantía del bienestar perenne. Por eso su 
virtud restitutiva, que trasciende dentro de la institución estética98, afecta 
negativamente a la Polis y su primera captación teleológica del mundo humano.  
 Habíamos concluido antes que la poesía trágica no pudo prescindir de la ley 
matriarcal, pues sin el concurso antagónico de sus íconos femeninos la tensión 
dramática no se produce. Si algunas de las mujeres trágicas no fuesen 
deliberadamente arquetípicas en su accionar, la tragedia Esquilea no constituiría 
un correlato del conflicto irresoluto entre la ley divina y la justicia patriarcal, 
residente dentro del imaginario colectivo. El nudo de la tensión trágica obtenido en 
su Agamenón se evapora inexplicablemente en Las Euménides, bajo las 
prescripciones políticas del nomos clásico, en cuya teleología bélica Esquilo 
percibió la posible descomposición de la Polis y Tucídides soportó, de facto99, el 
hedor de su agonía.  
                                                 
98 La tragedia. 
99 La guerra del Peloponeso, que aniquila el paternalismo político de Atenas sobre el mundo 
griego, más no su centralidad cultural. 
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Este sagrado femenino pre histórico trasciende dentro del imaginario 
colectivo político porque es un valor con impronta anímica. Su pugna por la 
protección de los consanguíneos está por encima de todo “sacrificio” humano 
requerido circunstancialmente por la religión del dominio. Por eso, si todos somos 
descendientes de una madre irrefutable, quizás la ruptura política de este afecto 
sacro es la que instiga la reacción reparadora del inconciente colectivo, encarnado 
por la acción de las Erinias esquileas. Castigan con los dolores más terribles a 
todos los guerreros enajenados de sus sentimientos familiares, por el efecto 
político de alguna justicia divina. El héroe epopéyico paga el precio de cada vida 
engullida por su gloria: sufre, hace sufrir a los que lo rodean, y no puede expiar su 
dolor, ni su culpa en le memoria colectiva.  
 Sospechamos que la insostenibilidad de la subordinación de la sabiduría 
materna al servicio del derecho patriarcal, que supedita la paz interna a los 
requerimientos de la guerra externa, es el verdadero foco de tensión de la tragedia 
Esquilea.  Y evidenciamos que la mitología institucional se vuelca en contra de 
aquel sistema asociativo matriarcal de la prehistoria griega, corroborado por la 
antropología de Morgan y Engels. Es así que la ley divina entra en conflicto directo 
con las formas democráticas del dominio ateniense. Todo ello es producto de la 
inversión del cosmos postulada por la primera captación griega del mundo, y se ve 
agravado por los argumentos contradictorios con los que sus instituciones 
pretenden educar al sujeto político dentro de la misma doctrina. Esto nos permitió 
teorizar, que aquella primera apropiación griega del mundo falsea el rumbo que 
plantea la primera captación universal humana obtenida bajo la ley divina. Desde 
esa inversión entre valor y sentidos, germinan los principios democráticos 
atenienses, que le dan vía a la ilusión antropogónica del dominio político. 
 Es por ello que los primeros captadores griegos del mundo se basan en la 
polisemia del caos. Afirman que la nueva sociedad política ateniense no es 
tributaria de ninguna forma social previa a su emergencia durante el siglo VIII a.C. 
Esa afirmación, de connotación epistemológica, permitió, a manera de coyuntura, 
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la expresión trágica de lo existente, en función de las pretensiones universalistas 
de la democracia del dominio ateniense.  
 Será la evolución de ese mismo pensamiento filosófico, volcado hacia los 
temas políticos y legislativos, la que intuye que la auto-institución democrática de 
la Polis está fundamentalmente viciada, y que el arreglo de la justicia hacia la 
expansión bélica no es un parámetro viable ni admisible para la regulación y 
propensión del crecimiento interno de la ciudad100. De esa manera queda 
planteada la lucha entre valores comunitarios y el sentido con el que la Polis los 
instrumentaliza en pos de su dominio exterior. Como hemos visto, en esta 
inversión, la ley divina se comporta más como un anticuerpo que como un virus 
adquirido, porque entorpece, desde adentro, al estado que deriva su salud interna 
en función de lo que es necesario instrumentalizar para su guerra externa. Esta 
contradicción, por ejemplo, entre un valor universal como la libertad y su utilidad 
para el sostenimiento particular del dominio externo, reclama de las instituciones 
jurídicas parámetros de exclusión, subordinación y esclavitud. 
 Esa aproximación nos permitió comprender que las incongruencias entre 
los valores y sus sentidos son, en realidad, productos de una inversión utilitaria, y 
que se enuncia como esencial y absoluta. Ello le permite al verdadero virus 
trascender y acomodarse a toda forma de asociación democrática posterior, cuyo 
telos sea algún tipo de dominio dependiente de las circunstancias exteriores. De 
esta manera, podemos sostener que la ley divina no es el virus, sino el huésped 
del verdadero virus: la teleología del dominio. Su hybris se maquilla con tintes 
democráticos para instrumentalizar los valores arquetípicos en su haber.  
 Ante ello, la mujer, ignorada como ser pensante, es temida como potencia 
crítica de un telos guerrero desbordado y pseudo-arquetípico. Por esto, el retorno 
a la moral del Oikos es una manera insinuada de la restitución del espacio ético, 
descuidado por los héroes épicos y sus herederos. Es un crimen político el pensar 
la vida no vista como un fenómeno circunstancial o útil, siendo ésta una 
                                                 
100 Ver pie de página 27, Pág. 46.  
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concepción matriarcal del mundo, y la única garantía de bienestar general 
duradero bajo las formas democráticas.  
 Ello lo evidenciamos con la guerra del Peloponeso, el punto que marca el 
comienzo de la decadencia de la Polis ateniense. Ante el probable y eventual 
descalabro a manos de los espartanos, las miradas confundidas se vuelven hacia 
dentro, hacia las instituciones de la sociedad que se hunde. Y en ellas buscan 
comprender su fracaso antropogónico, en relación con los debilitados principios 
del dominio político. En esa Polis Esquilo presentó su Orestiada a la consideración 
de la ciudadanía. Exhibe una Teogonía cuyo fin es re-fundamentar y justificar la 
moral del dominio patriarcal ateniense. Lo realiza implementando los ártifex 
culturales vigentes, entre ellos los que le atribuyen vicios exclusivos al género 
femenino. No repara en los valores universales de los individuos, en sus 
arquetipos primordiales para la acción social, ni en sus afectos básicos, sin los que 
no se puede concebir un vínculo estable entre los sujetos y sus instituciones. La 
mujer como sinónimo de lo femenino, y lo femenino como símbolo de lo caótico 
son desnaturalizaciones conspicuas que la ley divina no admite, ni tampoco la 
facultad arquetípica de sus sujetos. En definitiva, la tragedia Esquilea asume la 
responsabilidad de reformular la antropogonía religiosa como valor democrático de 
las formas políticas encauzadas hacia el dominio.  
 Hemos resaltado que la propuesta jurídica, antropogónica y olímpica de 
Esquilo buscaba convalidar, dentro del imaginario colectivo, la legitimación de este 
tránsito súbito y conflictivo entre los valores universales matriarcales y las formas 
de dominio patriarcal político. Y solo era posible si de alguna manera se lograse 
que los afectos arquetípicos fuesen suprimidos, de buena gana, por el afecto y el 
efecto de las instituciones. Tal vez por esto es que a Esquilo, guerrero antes que 
poeta, le parece viable esta inversión de los afectos dentro del imaginario 
colectivo. Por ello su matricida de cabecera obtiene la expiación de un crimen que 
nunca fue admitido como principio democrático por fuera de Atenas.  
 Es en la crítica filosófica de la necesidad de una moral bélica, avalable 
como naturaleza universal e ineludible de la asociación humana, en la que radica 
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la comprensión de la existencia de un conflicto irresoluto entre la ley divina y la 
justicia divina patriarcal. El reconocimiento consciente de los particularismos que 
fundamentan todas las teleologías democráticas del dominio,  promueve el primer 
paso hacia la corrección de las creencias ártifex o mejor, hacia la superación de la 
idea de que la democracia no cuenta ni ha contado con las armas lógicas, 
epistemológicas y argumentativas para purgar , de una vez y por todas, el virus de 
la inversión utilitaria, aquel que pretende condenarla eternamente a la admisión 
instrumental de la miseria, la exclusión, y el malestar universal entre sus sujetos y 
sus gobiernos.   
 El fin o causa útil de la construcción del pseudo-arquetipo peyorativo 
femenino ateniense o ártifex, no puede entenderse como algo imprescindible para 
el devenir exitoso de las sociedades democráticas. Tampoco podría ser algo 
fundamental de la naturaleza humana, sino un sentido muy posterior, derivado y 
políticamente opuesto al derecho materno. Como ya hemos señalado, el arquetipo 
peyorativo de lo femenino le fue esencial a la teleología institucional de la Polis. 
Paradójicamente, la admisión colectiva de dicha “esencialidad” se evapora con los 
prospectos circunstanciales de la derrota bélica. La guerra del Peloponeso 
concluye con la muerte del paternalismo político de Atenas sobre el mundo griego.   
Con el dominio antropogónico de la Polis, desapareció también la justicia divina, 
aunque sus pseudo arquetipos culturales, sobre todo los de género, hayan 
trascendido como modelo constitutivo de todas las sociedades occidentales 
democráticas que le sucedieron. 
 El telos del dominio solo puede cumplirse con la vejación subordinante de 
todo lo femenino y, por lo tanto, de toda adquisición democrática previa al modelo 
patriarcal absoluto, entre ellas las correspondientes a la ley divina. Pero a esta 
última la tenemos tan universalmente interiorizada y presente, como aquella 
sensación amorosa e indeleble de la caricia materna. Esos sentimientos bellos, 
que son testigos de un valor que entorpece la utilidad fragmentaria del dominio, 
son los que le heredamos a nuestra prole con nuestros afectos arquetípicos. Por 
eso esperamos que nuestros hijos se sirvan de esos sentimientos para construir 
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una vida superior a la nuestra, libre de los vicios democráticos instituidos, y con 
parámetros educativos que denuncien la imposibilidad de reconciliar los valores 
democráticos de la humanidad con la moral bélica. Esto lo determinamos junto al 
derecho materno porque resulta ser la forma del valor más esencial, y por ello 
quizás sea el menos comprendido por los sistemas democráticos posteriores a la 
Polis de Esquilo.  Si los herederos de la primera captación griega del mundo, su 
tradición en aras del dominio, y su arreglo jurídico hacia el conflicto externo aun se 
desentienden de la ley divina, la antropología, la historia y la estética insisten hoy 
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